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( فلا وربك لايؤمنون حتى حکوك فما جر بينهم 
ثم لایجدوا فى أنفسهم حرجا ماقضيت و یسلوا تسلا ) 


« صدق الله العظم » 


نويه : 


هذه الدراسة تقدم 5 المؤلف لنيل درجة الد کتوراه ف العقيدة 
والفلسفة ع قم العقيدة والفلسفة بكلية أصول الدين جامعة. 
الأزهر بالقاهرة . 


وقد حصل عل هذه الدرجة فی۲۲ رمضان ۸٠۳۹۹‏ الموافق ٠١‏ سبتمير. 
141 م( مرتبة الشرف الأولى معالتوصية بطبع الرسالة على نفقة جامعة 
فى الانتفاع عا ). 

وقد أجرى المؤلف فى رسالته تمديلات طفيفة » وآثر تغيير العنوان 

ذلك أن العنوان السابق ( أصول عل الكلام فى القرآن الكريم ) 
كان معبرآ عن وجبة نظر المؤلف عندما سجل موضوعه :بكلية أصول 
الین فى مام ٠٩۷‏ م » ول يكن قد توغل ف البحث : أو اتهى فيه إلى 
شىء . إلا أنه بعد أن توصل إلى النتاج الى يحدها القارىء فى هذا 
معبر عا انتهت ليه من تتائج > ولذلك رأى تغييره إلى العنوان الذى يرام 
القارىء على غلاف هذا الكتاب : 

( الأسس المهجية لبناء العقيدة الإسلامة ) 


هذه الدراسة حلقة من سلسلة المعاناة الفكرية الطويلة الى مرت 

بها منذ تفتحت عيناى على أفق المعرفة . . . 
)01( 

لقدكان عل الكلام يعنينى فى ملاقاق الشخصية » منذ وقت مبكر » 
“م صار يعنيينى - منذ وقت مبكر أيضاً ‏ ف علاقاق العملية , 

وأشبد لقدكنت أجيب باعتداد وزهو عل أسئلة توجه إلى عن وجود 
الله , جا ذهب إليه عل الكلام من اشتدلالات دقيقة , أتناول فما هاس 
برهان التطنيق » وبطلان الدور والتسلسل . وما أشبه ذلك 

وأشهد لقد كنت أواجه نظر ات من الدهشة وَالانهار من المستمعيت 
حجبت عر ما هنالك من انسداد القلوب عا كانت تستمع [ليه . . 

ولقد رجعت إلى نفبى بسؤال لا يقتصر عل الاستفسار عن مُرةٌ 
ما أقول ولكنه ينسحب إلى ضرورة ما أقول . . 

لماذا يكرن الناس مدعويين إلى مارسة هذه الاستدلالات العويصة 
الى يعر فوا الله .. .؟ 

إنهم يعر فون أتفسوم . 

إتهم يعرفون أبناءمم . 

[نهم يعرذون متعلقات حياتهم .. 

نم يعرفون ذلك كله بأسلوب فطرى » أو بأسلوب ميسر . 


ل 


ری لو دعونام إلى معرقة هذه الأمور عن طريق ثل هذه 
الاستدلالات الى نسوقها لهم فى عل الكلام أكانوا يصبرون على علاقاتهم. 
مهذه الاشياء 9 

تری أكانوا ينفضوت ایدم منها آم ينفضون أيديهم من هذه 
الاستدلالاتن ؟؟ 

ترى ایکون موضوع وجود الله آقل[تصالا بحياتهم منهذه الأمور ... 
فهم بالخبار بين أن يمارسوا هذه الصعوبة فى الاستدلال لكى يعرفوا .. ٠‏ 
وأن يذهبوا إلى مارسة حياتهم العملية فى نطاق يعيد عنهذه الصعوبات ؟؟ . 
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هنا أحسست بالخطر الشديد الذى أواجبه . 
إتى بحسب علاقاتى العملية مطالب بمراجبة الأسئلة الى تدور حول 
مسائل العقيدة » وليس فى يدى غير عل الكلام بصورته الى أصبح عليها ذه 
القرن الثامن الحجرى . وكذا استثمرت عل الكلام فى الإجابة على تاله 
الأسئلة وجدت نظرات من الدهشة › مارج ثارة بالإيجاب 0 وتارة. 
بالإشفاق ثم ينقطع الحبل بينى وبين السائلين . 
وم يكن فى وسعى أن أتهم السائلين » أو أن أتعلل بتيارات الالحاد 
الواندة من هنا أو من هناك » فتلك التيارات مع تنوعباء ونشاطبا › 
وقوتها » والحاحبا ليست هى ما أواجبه مباشرة عند ااسائلين » إن هؤلاء 
السائلين إذ يقطعون حباهم عنى ينصرفون إلى ما كانوا عليه من عقيدة 
راسخة قويةءلم تخدشها الآسئلة بعد... 
م يكن فى وسعى أن أنهم السائلين » فقد كانوا ‏ کا قلت على عقائد 
راسخة » بلكانوا شديدى السخط على يارات الإلحاد الى يمكن التعلل 
بها » وكانوا أيضاً شديدى السخط عل العجز عن مقاومتها . 


عد ¥۷ — 


لكنهم فى آخر المطاف كانوا ينصر فون تماما عا أتحدث فيه من : 

قيام العرض بالجوهر » وعدم خاو الجواهر من الأعراض » وأن 
مالا يخاو مق الحوادث فو حادث » وعن بطلان حوادثلا أو لا » وعن 
استهال برهان التطبيق » و بطلان الدور والتساسل » وهل جرا .. . 

لقدكانوا يشعرون فى حديى معبم فى جال الإلميات أتتى أطالہم 
بمستوى من البحث الدقيق » لايقل عن مستوى نظريه النسبية عند انشتين 
مثلا » فيبتسمون ٠‏ [يجابا ۽ أو يبتسمون إشفاقاء ثم يقوم بينى وبينهم جدار 
غيد منظور أقول فلا يسمعون . 

ولقد رفضت أن أقف عند هذا الحد . . . 

إن تيارات الإلحاد تتقافز هنا وهناك . 

والسائلون علىعقيدة راسخة » هذا حق . . . لكن إلى مى تستعر لحم 
السلامة فى عقائدم ؟؟ 

وتحن ‏ نحن الذين وضعتنا الآقدار فى موضع المسثولية عن كل 
ما بجرى هنالك ‏ هل نكتق بأن الناس لا يفيمون ما نقول ؟ 

ولماذا لا نقول نحن ما يفم ؟ 

ماذاكان موقف الرسول صل الله عليه وسل ؟ 

وما موقف القرآن الكريم ؟ من مثل هذه الموضوعات ؟. 

هذا هو السؤال اأذى فرض على موضوع هذه الدراسة 

(۲) 

ول أقدم على بحث هذا السؤال مباشرة . 

لقد رأيت أنه لايد من مقدمة تاريخية أتبين فيا ظروف نشأة عل 
الكلام بصفة عامة » لأقدم بعد ذلك عل الدراسة الموضوعية الى أبحتك 
فا عن صلة عل الكلام بالقرآن الكرم ... 


سدم لم 


٠‏ واقد طرحث ف الدراسة التارضخية فى رسالة:الماجستير - عدة أسئلة 
. لتوضيح الطريق أمابى 5 
كيف“ نشا عل | كلام ؟ 
ولاذا تھا ؟ 
وهل كان المسلون بحاجة إليه حين قام . ؟ 
وهل يكون المسلمون بحاجة إليه اليوم ... ؟ 
وهل يعطينا درس نشأته عبرة إستمراره ؟ 
وهل يطلب منا العصر اأذى نعيشه علءا جديداً ؟ 
وهل يكون هذا العل الجديد ذا نسب نالعل القديم ٠‏ أو يقوم فى أرض 
جديدة كل الجدة ... ؟ 
وأشبد لقد أجبت عن بعض هذه الآسئلة فى دراستى السابقة و أجب 
عن بعضها الآخر إلا بإشارات خاطفة . 
وعرفت لاذا نشأ 
وعرفت أن المسادينكانوا ‏ إلى حد كبير ‏ بحاجة إليه حين قام : 
ولقد تبيشت فى ذلك كله أن الدور الكبير لعل الكلام إنما كان فى 
الجانب الدفاعى . 
ولقد كان هذا الجانب الدفاعئى واردآ فى تعريف عل الكلام کا 
صوره علباؤى 69 . 
)١(‏ أنظر أبجد العلوم لصديق خان ج ؟ س ۵۸۹ - ۹۸ء وكثاف 'اصطلاحات الفنون 
امانوی س 75-87١‏ 24 ومفتاح السمادة لطاش كيرى زادة + ۲ س ١٠١‏ وثمرح 
المفاسد السمد + ١‏ ص ه والمواتف للأعجى جاص 4١-۳١‏ ومقدمة ابن لون صله ؛» 


ص 456 6 836445 ء واليواقت والجواهر للامام الشرانی ج اس۲۲ ل بب 
وإحياء علوم الفرن الغزالى > ١‏ س *8 ١789787١‏ وإحصاءالملوم للقارا يس ١+1‏ ل 
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لقد وصلت إلى (أن الجائب الدفاعى من أهداف عل الكلام كان آم 
أهدافه فى عصر نشآته » ول يكن ذلك راجعاً إلى طبيعة هذا العلرفى صورته 
النظرية بقدر رجوعه إلى ما كان بموج ف البيئة الإسلامية من تحديات 
العقاد المناوئة على اختلاف أنواعها »:فى صورها المستترة والمعلنة على 
السواء. 

لقد أرغت هذه التحديات متكلمى الإسلام على توجيه أنظاربم إلى 
المباحث الى يدور فيها الاحتكاك بين الإسلاموبين ناك العقائدء ولقد كان 
لهذا العل فى هذا المجال هدف جليل يتمثل فى الحافظة على عقائد المسلمين . 
وكان عليه أن يواجه فى هذا الموقف أعى أعداء الإسلام وأخطرم 
وأقوام سلاحا وأشدم مكنا وأكثرم تحالفا » وأوسعهم تنوطا . 

ومن هنا غلب على هذا العم فى عصر النشأة طابع هذا المدف وظهر 
عليه استقطابه یاه . 

وإن المرء ليكاد يؤخذ من همول تصوره لما كان مکن أن عدڻ لوأن 
هذا البجوم العقدى وجد بين المسلمين فراغا والتق فيهم بالمواقف السلبية . 

ومبما يكن القول فى آثار .هذا العم التى لا تنكاد يمحى فى أحداث 
الذاهب وترسيخ التفرق » وإئارة الجدل » فإن قيامه بعبء هذا البدف 
الجليل وقد قام به على خيروجه ممكن من الناحية الواقعية . . يحم علينا 
إغضاء الطرف عا إضطر إليه من ذلك فى سبيل بمكنه من قيامه بهدفه 
الدفاعى الاسمى فى هذا المجال . )20 . 
حت والنقش على بغر أاريسى الدارمى ص ٠١١ » ٠١7‏ ورسالة فى استحمان الموش فى 
عل السكلام للأشعرى س ٩١‏ والفصول الختارة على هابش الكامل الميرد ج ۲ س ٠۲۹‏ 
بوالعالم والمتمل لألى حنيفة ض 5 2 .٠١‏ 


)١(‏ أنظر عوامل وأعداف نتأة عل الكلام ى الإسلام ليحي هاشم س 9١١‏ ط جع 
الحوت الإسلامية . 


— ۰ — 


لقد كان ذلك كله فى إطار عصر النشأة . 
ولقد كان ذلك كله محكوما بالهدف الدفاعى . 
وهذا بی کا تبن لى فى تلك الدراسة أنه ينبغى على هذا العل أنيطوو. 
أساليبه فى الدفا ع لا تطاورت أساليب العدو فى البجوم ٠‏ 
ولتد كان الفكر العالمى فى ذلك الوقتيصنع أسلحته فى ترسانة الفلسفة. 
لقدكانت الفلسفة هى مقياس المعرفة: بل لقدكانت هى الإطار العام, 
لكل أنواع المعرفة الإنسانية آنذاك . 
فكان لا بدفى مقاومة المجوم على عقائد المسلين أن تكون. 
الأسلحة مصنوعة هناك . 
و 
لكنا عندما تتجاوز عصر النشأة . 
وعندما نتجاوز حدود اليدف الدفاعى . 
بظل السؤال الذى طرحناه مم قبل تاعا . 
هل يعطينا درس النشأة عيرة الاستمرار ؟؟. 
ولقد كان الجواب : نعم من ناحية المبدأ . 
لابد من وجود عل الكلام:ليقوم بلمبمة الدفاعية عن عقائد المسلبين.. 
لكن عندما يكون السؤال عن استمرار عل الكلام بوضعه الذى. 
انتهى إليه ونضج عليه فى القرن الثامن أو التاسع المجرى . 
فان الام يحتاج إلى دراسة موضوعية لبذا العلل ٠‏ 
ولا بد فى هذه الدراسة الموضوعية من إبراز دور هذا الع فى وفائه. 
بالغرض الثانى من قيامه ٠‏ أقصد الغرض الإياب المتمثل فى ١‏ تعلية الإمان. 
بالايقان , 


0ن اقلر شرح القاصد للسعد + ١‏ ص ٠١‏ 


وهذا جميعه لا يتبين إلا بإراز صلة هذا العل بالقرآن الكريم لأنه. 
- ف تقديرى - هرس المستبعد أن يم هذا الغرض إلا بالإستناد إلى. 
القرآن الكريم . 

وف الإجابة على هذين السؤالين : 

عن مدى قيام عل الكلام بتحلية الإيمان بالإيقان . 

وعن مدى إستناده إلى الق رآن الكرم» ٠‏ 

يتين لنا حدود التطور الذى كن أن يدعى إليه عل الكلام ٠‏ 

ومن هنا توكلت على اله مستعينا به . 

وطرحت المشكلة أمام أستاذى الجليل الدكتور عوض الله حجازى. 
فكان له الفضل فى تحرير عنوان الرسالة »كما كان له الفضل فى تخطي_ط 
منهجبا » وتحديد أهدافها . 

):( 

ولقد سرت فى خطة البحث على تقسم الرسالة إلى ثلاثة أبواب ...٠‏ 
تناولت فى الباب الأول مسائل عل الكلام من القرآن الكريم . 

وجعلت ذلك مدخلا ع مشكلة ( النظر العقل فى القرآن الكرم). 
بينت فيه رأى المتكلمين فى وجوب النظر بالعقل فى معرفة الله ,کا يبنت. 
تشجيع القرآن الكربم على النظر العقلى المستمد من الله . 

وقسمت الباب إلى أربعة فصول . 

إخترت فى الفصل الأول دراسة:استدلال عل الكلام على وجود الله. 

واخترت فى الفصل الثافى دراسة استدلال عل الكلام على صدق 
الرسول ٠‏ 

واخترت ف الفصل الثالك دراسة استدال عل الكلام على المعاد. 
واخترت ف الفصل الرابع دراسة استدلال عل الكلام بالقرآن الكريم, 


س ۷ مسم 


على المسائل الى وقع فيا ا لحلاف بين المتكلمين . 
ولقد كان هذا الاختيار ضرو ريأ » لتعذر استيعاب مسائل عل الكلام 
كلا فى رسالة واحدة . 
وکان ۔۔ فى نفس الوقت - كافيا لإبراز استشباد عل الكلام بالقرآن 
الكرم على استدلالاته فى المسائل الى لا حلاف فبا ٠‏ 
کا كان كافيا فى [براز مكانة استشبادم بالق رآن فى سياق استدلالاتهم 
وکان أيضا كافيا فى إبراز تمسكبم بالاستشہاد بالقرآن الكريم فى المسائل 
الى وقع بها الخلاف مبما يصل إلبه هذا الخلاف من حدة أو تناقض ٠‏ 
ولقد أوصلتى هذا الباب إلى سؤال عن أر الخلافات الكلامة فى 
تقويم استناد عل الكلام إلى القرآن الكريم . 
فكان الدخول إلى الباب الثانى الذى خمصته لدراسة نظرية المعرفة 
عند المتكلمين » لابين الأصول النبجية الى قام علها هذا العم ومن ثم 
أتبين قيمة لجنم إلى القرآن الكريم للاستشباد به على ما اختلفوا عليه 
أو اتنقوا فيه. 
وقسمت هذا الباب إلى قصلين . 
الأول : لعرض نظرية المعرفة عند المتكلمين . 
ألثانى : لنقد هذه النظرية » و بيان ما وصلت إليه من: 
١‏ - د تحلية الإيمان بالإيمان » 
١ - ٢‏ استئناد الإيقان إلى القرآن : 
ولقد وصلت فى هذا الباب إلى نتيجة مى أن عل الكلام رأى فى المقل 
النظرى الأساس الأول لبناء العقيدة الإسلامية . 
وأنه كان يذهب إلى القرآن لبيان موافقته لا للاستدلال به » وذلك 
ف 3 المسائل العقدية , 


کت ل 


وأنه كان ينظر إلى قضية التسلم للنص باعتبارها نالي لوضع أساس 
الامان , لا بائرة له . 

وهذا ما حفزق إلى خوض الباب الثالك . “الذى خصصته للأصول 
الشرعية لابين فيه »أن « التسلم » له منطقه الخاص الذى يخاطب الفكر 
اأبشرى بعامة » ولا يقتصر عل نناطية الذين أمنوا بالفعل . 

وقسمت هذا الباب إلى فصول : 

الأول : للتجرد من الشك . 

ااشانى : للتعرض للمعرفة : 
. عن طريق التعرض للانذار » وهذا هو القسم الأول من الفصل . 
“م عن طريق التعرض لعوامل تصديق الرسول وهذا هو القسم الثاى منه 

الثالث : لبيان تلق المعرفة . 

وقسمته إلى ثلاثة أقسام : 

الأول : عن مصدر المعرفة وهو الله سيذانه 

اثانى : عن مورد المعرفة وهو الإنسان . 

يمداخل الثلاثة : المدخل الإرادى » المدخل العقلء المدخل الوجدانى. 

الثالث : عن الوصول إل اليقين . 

ولقد صادفت فى علاجى لهذا البحث بعض الصعوبات التى لابد متها 
فى مثل هذه الرسالة . 

ولقد تعلق بعض هذه الصعوبات بالمصادر والمراجع ٠‏ 

إلا أن الصعوبة الكبرى ان لازمتنى من الخطوات الأولى فى الرسالة 
إلى الخطوة الأخيرة فيا كانت صعوبة نفسية فكرية بلغت بى حد العزم 
على النكوص . ا 

بدأت هذه الصعوبة عندما أوشكت عل الفراغ من تحضير المادة الخاصة 


بالباب الأول عن ( مسائل عل الكلام فى القرآن الكريم:) - 
حيث تبين لى أن ما اكتبه لا يعدو عرضا لمسائل عل الكلام فى صاتها 
بالق رآن الكريم من ناحية ‏ وأن هذا العرض يبدو فيه التضارب الشديد 
بين علباء الكلام فا يستشبدون من آيات القرآن الكريم .... من 
ناحية أخرى . 
هنا توقفت فترة وفكرت فى التراجع عن الوضوع › 
إذ ما فائدة مثل هذا العرض ؟ وما فائدته على مثل :لك الصورة ؟ 
ثم آ ليت على نفسى ألا أتراجع قبل أن أصل إلى جذور الموقف الذى 
وضعبم على تلك الصورة من الخلاف . 
وهنا أخذت أعالم البحث ف بابه الثافى : ع نظرية المعرفة 
عيد المتكلمين . 
وما فرغت من عرض هذه النظرية » ونقدها حى وجدت ننفسى فى 
موقف شديد . لان ما اتهيت [ليه فى هذا الباب كان نقداً عنيفاً ‏ فى 
تقديرى - للبنيان العقلى لعل الكلام . 
بل لقد كان فى تقديرى أيضا ‏ إلغاء للمبرر الذى قام عليه 
هذا النيان . 
ومن أكون أنا حت أقف من عل الكلام هذا الموقف النقدى الأسامى؟ 
ومن ناحة أخرى : ما فائدة تو جيه هذا النقد فى ظروف نتأمس فما 
الوسائل لدعم عقائد المسلبين ؟؟ سواء يثثبيتها فى قلويهم أو بالدفاع عنبا 
ضد تيارات الإالحاد؟؟ . 
وإذا كان من الصحيح أن عل الكلام لا يقوم بدور ظاهر أو ملدوس 
فى هذا امجال فى العصر الحاضر » فاته ليس من المقبول أن تعمل على 
.إخلاء الجال منه تماما أو أن ننكر أنهيقوم بدور فى تغذية عقول العاملين 
- فى جال الدعوة على وجه من الوجوه : 


— | 


وهنا أدركت أن النقد الذى وضعته فى الباب الثانى ليس من شأنه أن 
ممقتص على الجانب العلى فى الموضوع » وإما له آ ثاره على تقوم العقيدة 
الدى الآطراف الثلاثة : الباق » والمنقؤد ء ومن يستمع [ليهما 1 

فالموضوع إذن ليس مجرد بحث علي » وإنما هو صياغة للمقيدة . 

وهنا هالنى الموقف الذى وجدت نفسى فيه , 

وأشبد لقد توقف ت كثيراً . 

وتوقفت طويلا ٠‏ 

وعزمت على مكاشفة أستاذى المشرف بمايدور ف خادى من النكوص, 
.وإثار السلامة ء 

إلا أن السبب الذى وسوس لى بالنكوص هو نفسه الذى حال بينى 
وبين امرب . 

إن تعلق الموضوع بالعقيدة جعلنى أصر على حل المشكلة الى واجبتنى 

إنه من السبل أن أهرب من المشكلة علبيا . 

لكنه من المستحيل أن أهرب مها عقديا ٠‏ 
لقد دخلت فى أعباق المشكلة وانتبى الام . 

ولابد من أن أجد ا حلا » سواء لأقدمه فى هذا البحث » أو لأقدمه 
بين دی الله ٠‏ 

وعررت بفترة عصيبة ٠‏ 

وأشهد لقد وجدت من أستاذى المشرف ما شجعنى على مواصلة البح 
لقد وجدت منه ثبانا فى وقت كانت فيه فر أئصى ترتعد . 

ولقد وجدت فيه حكة يضح بها الأمرى تصابه فى وقت انت" فيه 
مشاعرى الملنهبة تضخم من المشكله أو تهون منها . 

ولقد وجدت فيه رعاية لاستملالى الفكرى > حرص عل دعه 
«وتغذیته بالج العلبى الصحيح . 


— ۱ 


وهذا فى الحقيقة هو ما ثبت أقداى فى الميدان ٠‏ 
ثم عرضت لی فى افق البحر المتلاطم سفيئة « النسلم » ٠‏ 
ولم يكن « التسلم » شيثا جديداً يعرض لى فقد كنت أعل أنه ملجاً 
الحائرين فى كل المبود والعصور ...٠‏ وكنت أعل أنه وصاية السلف 
إلا أنه عرض لى هذه المرة فى صورة غير الى كنت أراها فيه من قبل 
لقدكنت أراه تذكرة دواء لا يتناوطها زلا المؤمنون سلفا .... فالإفسان 
يؤمن أولا » رعا على طريقة عل الكلام أو غيرها من الطرق» ثم إذا 
عرضت له الشسكوك أو الريب لجأ إلى « التسلم » يشفيه عا يمع فيه ٠‏ 
ومن هنا كان لعل الكلام متعلقه الذى حافظ له بالتفوق عل منطق 
اتسا » لأنه ‏ أى عل الکلام ‏ يواجه الفكر الإنسائى فى أى صورة 
من صورهء أو على الآقل هذه دعواء ٠‏ 
وهنا تساءلت : 
ألم يكن منطق التسام هو المنطق الذى واجه به الرسول الناس 
عند بده الدعوة ؟ 
فېل کان هؤلاء مؤمتين عند ما واجبهم بهذا المنطق ؟ . 
اليس « للتسلم » منطق خاص يصلح به لمواجبة الفكر الإفسانى بصغة 
عامة ولا يكون خاصا يمن سبق 4ه الإيمان ؟ 
وأصررت عل الوصول إلى [جابة شافية لهذا السؤال ٠‏ 
وهنا أخذت تتضح لى ملاع الباب اثالث م هذا البحث عن 
« الأصول إلشرعية للعقدة »: 
وعندما اتضحت لىهذه املاح » ظهرلى بوضوحأيضاً أن التسلم منطقا 
خآصا » جاء به الإسلام من أولللحظة لظبوره » منطق يتوجه إلى الإنسان 
أيا كان وفى أى عصر يكون ٠‏ 


دا ¥۷ — 

المشكلة من ناحتما العلبية والعقدية > وعزمت على مواصلة البحث للوصول 
إلى حل مشكلانه الآخرى 1 

ووصلت إلى النتائح النى ترد على التساؤلات الى بدأت بها البحث » 
أو عرضت ل فى أثنائه 8 

وقد خسصت الخاتمة لابراز هذه النتائج 1 

وأسأل الله العمل القدير أن يحمل عمل هذا خالصاً لوجبه الكرم وأن 
بحعله نافعاً وأن يتفضل بالتجاوز عا قد يكون فيه من أخطاء . 


إنه نعم المولى وتعم النصير . 


۲ الاس 


الب سباح لأول 

مسائل عل اسكلام فى الق رآن الكريم 
٠‏ مدل فى مشكلة النظر العقلى فى القرآن الكريم : 

يذهب المتكلمون إلى أن النظر هو الطريق إلى معرفة أله تعالى . 
لاستئى من ذلك أصحاب المعارف من المعتزلة » فهم إذ يقولون باس 
المعارك#صل بالطبع » يوجبون النظر » بممتىأنه يقع وجوبا عمد النظر فى 
الآدلة وذلك لأن أفعال العباد كلها ومنها النظر ‏ عندم ‏ تقع بالطبع 
وليس للإنسان من فعل إلا الارادة °2 . 

ويقول القاضى عبد الجبار عن أصحاب المعارف د انهم أجمع يثبتون 
النظر ولكنهم يقولون أن الذى يقع عنده هو الظن أو أن ما يوجد عنده 
ليس من فعل الناظر بل هو من فعله تعالى » أو واقع بالطبع » ° . 

ويحكى الشور ستانى عن ثمامة بن أشرف التميرى المعتزلى من أصحاب 
المعارف قوله د من الكفار مرن لا بعل خالقه وهو معذور وقال : أن 
المعارف كلها ضرورية » وأن من لم يضطر إلى معرفة الله سبحانه وتعالى 
فليس هو مأمورا بها وإئما خلق للعبرة والسخرة كسائر الحيوان» © . 

ومحتج أصحاب المعارف لرأيهم بآيات من القرآن الكريم يتتيعها 


)١(‏ ان شرح الأصول الخمسة لفاضى عبد الجبار ص1۷ وما بعدها » والنظروالمارف 
#مؤلف سه "١5‏ و ص ٩٩‏ ۰ 

(؟) النظر ولعارف القاضى عبد ال بار المؤسسة العامة للا ليف والترجة والنعر س ۹٦‏ 

(*) الملل والنسل اشهر ستانى  ١‏ ص 59 طبدة بتقيق الاكتور فتح إله بدران 
كدكام 


س ۹ 


القاضى عبد الجبار ليفسرها بما خر ج بها عن قصد أصحاب هذا المذهب : 

ومن ذلك قوله تعالى : « فلا تجماوا الله أنداداً وأتم تعلمونث » 

. سورة البقرة‎ ٢ 

« أولا يعلدون أن الله بعل ما يسرون وما يعلئون » ۷۷ سورة البقرة 

د وإن فريقا منيم ليحكتمون المق وم يعلمون» 145 سورة البقرة 

ديا آهل ااڪناب ل تكفر ون بآيات الله وأام تشبدون .يا أهل 
اللكتاب ( مدان بالباطل وتكتمون الحق وأتم تعليون ». 

وا آل ععران 

وعل هذا النحر آيات كثيرة » اشد مها أصحاب المعارف على أن 
لملم مركوز فى النفس البشربة . 

ونشير فمايل إلى جملة هذه الآ يات : 

فن سو رة آل عر ان: الآيات ١ب ١‏ ۷ من سورة النساء الآية : ٠٠٣‏ 

من سورة الانعام : الآبة ٠۳١‏ من سورة الاسراء الآية ٠١١‏ 

من سررة المؤمئون : الآية .۷ من سورة المل , الآية ٠١‏ 

من سورة المتكبوت : الآية ۳۸ من سورة غافر : الآية ه 

من سورة فصلت : الآبة وء ۲ .سء ۽ من سورة الجائية : الآيةمم 

من سورة عمد : الأية مم <( 

والقاضى عبد الجبار بعد هذا سوق آیات أخرى يستدل بها علىمعكس 
عر اد أصحاب المعأارف › 

من ذلك . من سورة البقرة الآية ۰۷۸ من سورة الأنعام الآيةمو, 
رمن سورة التوبة الآبة ٤٠‏ » من سورة [براهيم الآية 2٠٠١ ٩‏ من سورة 
الكبف الآية ٠١6‏ : من سوره الاحزاب الآية 52٠‏ 


(١ء‏ ؟) الاظر واللمدارف لقاضى عبد الجار س ۲۲۲ ومابدها ء 


ا س 


والمعتزلة بعد ذلك يرون أن وجوب النظر ف معرفةابته يثبت بالعقل » 
خوفا من وقوع الضرر من ترك . ٩<‏ 

وم يستدلون على مذهبهم بآيات من القرآن الكريم منها : 

قوله تعالى : وقالوا لوكنا فسمع أو نعقل ما كنا فى أصحاب السعير» 
يستدلون بها على حصول الحاسبة فى الأخرة على ما تؤدى إليه عقولنا ء 
وإن لم ترسل الرسل . 

والزخشرى من أنمة المعتزلة يقرر ان الا نيياءأ تفسهم عرذوا اللهبالنظر 
يقول ذلك فتفسيره للآيات .ه آل عبرانء ٠۹٠‏ النساء »> ١١‏ الاسر ا9“ 

ويقول أبو معين الفسن من أهل السنة ه وكل بالغ يحب عليه بعقله أن 
يستدل بأن العالم صانعا » كا استدل إبراهيم صلوات الله وسلامه عليه » 
وأصحاب الكبف رضى لله عنهم . ارلن 

غير ان أبا معين يخالف .الأشاعرة فى قولهم بأن من ل يبلغه الوحى 
یکون معذورا ولا يحب عليه أن يستدل ٩‏ 

ويصور القاضى الباقلانى مذهب الأشاعرة فى [جاب النظر بالشرع 
فيقول : لي الاير على ٣یع‏ العباد النظر فى - 
والاستدلال عليه بآثار قدرته . . ٠‏ لانه سبحائه غير معلوم باضعلرار ولا 
مشاهد بالحواس » وإتما يعم وجوده وكونه على ما تقتضيه أفماله بالآدلة 
القاهرة والراهين الباهرة » . 

ويستدل على ذلك بآيات منها : 


)١(‏ انظر المصدر السابق س ۳۸۷ وما بسدما وهذه اارسالة والحيط بالتكليف اقاضى 
عبد الخبار ص "٠١‏ ب ١ب‏ 

(؟) انظر مبحث وجوب النظر من هذه الدراسة 

(؟) بحر الكلام لانى ممين النيق ص ه » 5 < ١‏ مطبعة كردسثان المامية بالفاهرة 
عام ۱۲۳۲۹ م (4) المعبدر السابق + ١‏ 


إ۳ — 


قوله تصالى « ان فى خلق السموات والارض واختلاف اليل والنہار- 
لآبات اول الالباب » ٠۹۰‏ - آل عمران.» 

وقوله تعالى « أفرأَبتم ما تمنون » أأتم تخلقونه أم نحن الخالقون» 

۸ه سورة الواقعة 

وقوله تعالى « وضرب لنا مثلا ونمى خلقه › قال من حى العظام وهی 

ريم قل عيبا الذى أنشأها أول مرة وهو بك خلق علي ٠‏ > ”© 

۸ سوره يس 

ويستدل صاحب المواقف عثل هذه الآيات على و جوب النظر شرا 

ومن هنا جاءت الآيات الكثيرة الى تذم تقليد الأباء» وترك النظر : 

د بل قالوا انا وجدنا آبانا على أمةء وإنا على آثارم مبتدون» 

٢‏ سورة الزخرف 

وما يستدلون به على أن وجوب النظر انما هو بالشر ع خالفين المعتزلة 

فى ذهابهم إلى أنه يحب عقلاقو له تعالى د وماكنا معذبين حتى نبحث رسولاء 

هو سورة الاسراء 

وقوله تعالى : « وترى كل أمة جاثية » كل أمة تدعى إلى "كتابها » 

م سورة الجائية 

وابن تيمية رى ان الآدلة المقلية جاء بها ال نيياء أنفسبم ‏ النظر فبا 

يقول : 

( وليس تعليم الأنبياء علهم السلام مقصورآ على جرد احير كا يظنه 

كير » بل م بينو! من لبراهين العقلية التى بها تعل العلوم الإلبية ما لا 

يوجد عند هؤلاء يقصد فلاسفة اليو نان ومن جرى مجراهم - البتة » 


0 الازماف قاتلانى س ۱ ۲۲ ط دار القكر السنى عام ٠۱۹٤۷‏ . 
(؟) الواتف +۱ س ۲۵۱ 


جد ات 


صلوات الله عليهم جامع للأدلة ااعقلية والسمعية . ) ٩<‏ 

ويقول الامام الرازى فى تفسيره للآية الواحدة والعشرين من سورة 
البهرة : 

( انالآيات الواردة فى الأحكام الشرعية أقل من ستائة » وأما اأبواق 
فق بيانالتوحيد, والنبوة » والرد على عبدةالاوثان وأصناف المشتركين ) 

ثم يقول ( وأنت لو قنشمت علم الكلام لل تجد فيه [لاتقدير هذه الدلائل 
ب يعى الدلائل على وجود الصانع وەل دفاته وعلى النزوة والمعاد س 
والذب علا ودفع المطاعن والشبات القادحة فيها. )© 

ويقول صاحب أيحد العلوم ( قال العلماء : إشتمل اقرآن على جميع 
أنواع البراهين والأدلة إلا أن الوازد فى القرآن اوخا وأقواها ليتتفع 
بها الخاصة والعامة . ) ويذكر لنا بض المكتب الى صنفها العلياء فى جدل 
القرآن كنجم ادن الطوفى“ 

ويوضح کناب حجج القرآن لاب افضائل اارازی › ان قبول القرآن 
لاحتيالات كثيرة كان سنداً للفرق وا اذاهب ااكلامية الختلفة . 

ويذكر ابن عسا کر قول آی القاس القشيرى فا روه عله : 

د والعجب من يقول ليس فى ارآ عل الكلام ؛ والآیات الى هی فى 
الا حكام الشرعية نجدها عدو رة :والآنات المزبهة على عام الم ول نجدها 
توف على ذلك و'رنی بكثير 24 

ويقول صاحب أيحد العلوم : 


)١(‏ انظى مختصر نصيحة أل الإعان لأبن تيمية اسيوطى ص 77١‏ ط السعادة القادرة 

(۲) انظر مفاتيح الفيب ص 7١4‏ ألإزء الأول طبعة عام ٠۳١۸‏ م بالمطيعة الساحمرة 
!أصرفية . 

(؟) أعبد اللوم لصديق ان + ۲ ص 58٠‏ ط البئد 11955 م 

(5) تين كذب المفترى فيا نب للامام الأشعرى » لابن عساكر ط درشق 41 ام 


د وللسيد الامام العلامة مد بن الوزير كتاب د ترجيح أساليب القرأنه 
لاهل الايمان وبيان ذلك باجاع الأعيان » وكتاب د البرهان القاطع فى 
إئبات الصانع وجميع ما جاءت به الشرائع > . 

ردق هذن‌الکنا بين عل المتكلمين و الكلام وات أن جميع مسال هذا 
العلل ثبت بالسئة والقرآن » ولا تاج معبما إلى قوانين المتكلمين وقواعد. 
الكلام وهما نفسان جدا .20 

وقد ذكر الامام الغزالى فى الجز ء الثانى من كتابه جواهر القرآن : 
الآبات الى و ردت فى ذات الله عز وجل وصفاته رأفعاله خاصة »ويشمل, 
سبعمائة وثلاثاً وستين آمة . 

ويقول الامام الرركثى « ومامن برهان ودلالة وتقسيم. وتحد يل شى 
من كليات المعلومات العقلية والسمعية إلا وكتاب الله تعالى قد نطق به » 
لكن أورده على عادة العرب دون دقائق طرق أحكام المتكلمين . ٩١‏ 

ويقرر الدكتور مد يوسف مومى ان القرآن اشتمل على أصول 
الفلسفة الإلهية وانه يقدم للعقائد أدلة مستند إلى الملاحظة و التفكير ©١‏ 

ويذكر الشيخ «صطن عبد الرازق ان القرآن تعرض الجدل برفق » 
ودعا إلى الاقتصار على ما تدعو إليه الحاجة9؟ 

ويقرد المكتور سلبان دنيا أن الدور الآساسى فى نشأة عام الكلام 
کان القرآن الكر ہ٠“‏ 


(1) أعيد العلوم لصديق خان ب لاص ۵۸۹٩‏ 

(؟) البرهان قر رکش المرء الثاتى ص٤‏ ۲ > ۲٠٠١‏ اقيق عمد أبو الفضل أبراهيم الطبعة 
الأولى س ٠۹۵۷‏ م 

() القرآن والفلفة للدكتور عمد يوسف موسى س ۰۲۰۳۰ :٦ط‏ المعارف 15684 

(4) التمبيد فى تار يخ الفاسفة الإسلامية س ۲۷۲ ط 1595م ْ 

(ه) التفكير الفلسفى الإسلامى للدكتور سلوان دنيا س ۲٤‏ ل الخانجى ۱۹۹۷ 


لا عبد 


وخلاصة هذه الاراء إن المتكلمين وأكش العلماء من غيرهم .رون أن 
القرآن يدعو إلى النظر فى معرفة اله » ويساعد عليه 5 

وقد يستثى التعليميون من أصعاب المذاهب وم الذين برونأخذ العقائد 
والشرائع من المعصوم , وهو عندم الامام . 

ومن أجل هذا رد عام الخوارذمى أن القرآن الكر م قال د هسل 
عند من علم » ولم يقل د من معلم » وقال « هاتو | برهانكم 0 ول يهل 
د معصومك » ويقول : 

د فعرفت أن الدين بالحجة والبرهان > دون التقليد الذى هر عصا 
العميان » <° 

وقد يستثتى أيضاً بعض العلماء الذين يتحدث عنهم صاحب المواقف 
بآم يتكرون وجوب النظر فمعرفة الله »«لتقرير النى صلى الله عليه وسل 
والصحابة وأهل سائر الأعصار ة العوأم , دم ال كرون › a‏ عبدع 
الاستفسار عن الدلائل بل مع العلم بانیم لا بعلمو نبا قطعاً » . ورد عام 
بقوله ( قلنا : کانوا يعلمون انهم يعلمون الادلة إجالا . کا قال الاعراف 
د البعرة تدل على البعير وأثر الأقدام تدل على المسيي » أفسماء ذات أبراج 
وأرض ذات فجاج ؛ وبحار ذات أمواج ٠.‏ ۰ ندل على اللطيف الخيير» 
غايته | قصروا عن التحربر وذلك لا يضر : أو ندعى انه فرض كقاية 
ا المعرفة التفصيلية الاستدلالية ‏ فان الوجوب الذى ادعيناه أعم 
من ذلك . )290 


(1) مفيد العاوم ومبيد البعوم الخوارزمی س ١‏ 
(۲) المواتف +۱ ص ٠٠۹‏ 


وألذى أراه أمران : 

أو لما : أن ما تقدم يفيد أن القرآن » يرض العة.ل فى نزعته إلى 
الاجتهاد ف الفبم أو يشجعه عليها ۽ ولكنه لا يقره على دعرى الاستقلال 
عن مصدر المعرفة الإلبية » ألا وهو الوحى . 

الثان . ان اللاخذ من الرسول ء ليس تقليد! أو تعطيلا للعقل » لان 


تصديق الرسول مبنى على منطق خخاص به . وما التقليد اللذعوم هو الأخذ 
من الآباء جرد أنهم كذاك . 


وسنرى فا بل كيف تناول المتكلمون مو ضوع اتهم الكلامية بالنسبة لا 
جاء عنها فى القرآن الكريم . 


وموضوع علم الكلام هو كا يحدده الابجى صاحب اأواقف : 
( المعلوم من حيث بتعلق به اثبات العقائد الدينية تعلقا قريا أو بعيدا . ) 


يقول الجرجانى فى شر حه : ( وذلك لآن مسائل هذا العلم اما عقائد 
دينية كائيات القدم والوحدة للصانع » وإئبات الحدوث وة الإعادة 
للاجسام » واما قضايا تتوقف عليها تلك العقائ دكتركيب الأجسام من 
الجواهر الفردة » وجواز الخلاء2'©وكاتتفاء الحال» وعدم تما بز المعدومات 
اتاج إلهما فى اعتقاد كون صفاته تعالى متعددة وموجودة فى 
ذاته ...) 20 


)١(‏ تركيب الاجسام وجواز الخلاء يازمان لاثبات الامادة للائسان لان الإمادة تكون 
مع الاجراء المتقرفة » ومكون باعدام هذا العالم وايجاد عام آخر ‏ كذا فى 
تلبق السيالاكولى ٠‏ 

٠ ٤١ الموافف جاص‎ )۲( 


س مم 


وستقتصى فى عرضنا لبذه المسائل على أبرزها : 

ثم تفرد فصلا خاصاً نحمل فيه استشباد علماء الكلام بالق رآن الكريم 
على ما ذهبوا إليه من مسائل وقع فبا الخلاف بيهم . 

و بذلك نحق قأمورا تعنينا فى سير هذه الدراسه نحو هدفها : 

أولا : اظبار استشباد علاء القرآن الكرم ف المسا ثل الى لا يقعقبهأ 
الحلا فكو جود الله » وتصديق الرسولء والبعث . 

ثانا اظبار كيفية استشبادم بالق رآن فى تلك المسائل, وذلك بابراز 
مكانة هذا الاستشهاد فى سياق استدلاهم ٠‏ 

ثاثا : اظبار مدى تمسكهم بالاستشباد بالقرآن الكريم فى المسائل 


— فا << 


لقصل الاول 
مسألة إثيات وجود ألله 

تمد فى ماله وجود الله 

كان إنكار وجود له من بين الآراء الشاذة الموجودة فى الجريرة 
العربية قبل الإسلام . 

كان هناك من ينكر الآلوهية من بين قريش وغم » وهؤلاء قلوأ 
بالطبع انحى والدهر المفنى! » وأخبر عنهم القرآن الكريم فى قوله :دوقالوا 
ماهى إلا حياتنا الدنيا نموت ونحيا وما بهلكنا إلا الدهر : ومام بذاك 
من عل إن م إلا يظنون » ٠+‏ سورة الجاثية . 

ويذ كر بعض الباحثين انتقال هذه النظرة إلى البيئة العر بية من البيثة 
الفارسية » واتها أصل مذهب الدهرية الذى يعمل الزمان لانمائيآ ومبداً 
اسمى ويعتبره عين القدر أو الفلك الأعظم أو حر ك الآفلاك » ويذكر 
دى بود أن هذا اذهب صار فى عبد يزدجرد الثالى من الدولة الساسانية 
( ۳۸ - ۷ م ) ديناً ظاهرآ يجاهر الناس بالاعتراف به . كا ثال 
إجاب جانب من أهلالنظر الفلسق وتبوأ مكاتاً بارا ف الآدب الفارسى » 
وکان له تأثير فى الفكرين غير الدينيين وواجبه متكلمو الإسلام 
وفلاسفتهم مواجبة حازمة . 

ويقول عنهم أيضاً . ويسمى أصصاب الدهر بالماديين أو الحسيين » 
أو منكرى الخالق أو أهل النناسخ أو غير ذلك من الأسماء » . 

ويقول عنم الجاحظ انهم ينكرون الخالق ويردون كل شىء إلى 
فمل الأفلاك , ولايعرفون خيرا ولاشراً سوى اللذة والمنفعة ° . 


يي 


٠۹۰۷ ترجة أبو ريدة ل‎ ١6 تاريخ الفاسفة فى الإسلام اديبورس 1ه‎ )١( 


— A 3 


وقد استمدوا أكثر تعالعهم من مذاهب فلسفية يونانية قديمة » وقد 
كانت أفكار هذا المذهب منئشرة فى العراق وغيره حتى اضطر النظام إلى 
تخصيص جز ءكبير من جبده للرد عليهم ٩‏ 

وهثرلاء ثم الذين يسميهم الشبر ستانى معطلة العرب إذلم تيدم عقوطهم 
إلى الإقر ار بالخالق والدار الآخرة فكأنهم عطلوها ولم ينتفعوا بها ° . 

وكان فى المبئة الى فتحبا الإسلام أيضاً د السمنية > قيل انهم كانوا 
يتكرون وجود اله أصلا » وقيل :كانوا يقولون بقدم العام . 

وقيل : كانوا من عبدة الاصنام ' 

يقول عنهم ابن النديم : على مذهيبم أكششر ما وراء النهر قبل 
الإسلام. والخلاصة أنه : 

كان فى البيئة الإسلامية من بكر وجود الله ويقول : بأن الآدى 
كالنبات وال شيش » نبت من الطبيعة ويزعمون ان الدئيا قديمة بلا صافع 
ولا مدير لا أول لا ولا آخر ١‏ 

ومبما يكن القول فى قلة عدد هؤلاء » فإن خطورة هذا الصنف من 
الناس تكن فى أهمية المسآلة التى يتناولونها » ومن ثم يمكنهم أن يؤئروا 
باحداثأ نوا عأخر ى من الالحاد » قد لاتكوذمنبؤرة إنكارالالوهية › 
ولكنبا تتضامن معبا فى هدم الدين . 


٠١١ اذظر ضسى الإسلام لأحد أمين ب س‎ )1١( 

(؟) الملل والتحل + ٠‏ س ۲٤۷-۲٤٤‏ للشبرستانى بتحقيق د. بدرات طبعة الأنجاو 
عام 15471 م. 

() انظر فى عأنهم : محقيق ما للبند من مقولة للبيروكى ص 1١٠‏ ب 5( ط ۸١١٠م‏ 
والفبرست لابن النديم س 484 طبعة ٠۳۸‏ ج . والفرق بين الفرق س ۲۷١‏ طبعة صبيح 
ومطالم الانظار للاسئبانى ص 5١‏ طبعة 6٠11م‏ 


ل #بو لس 


الاستدلال على وجود الله عند المعزلة 

يصرح أصتاب المعارف من المعتزلة بآن معرفة وجود الله ضرورية؛ 
وقد ذعيوا إلى أن معرفة الله تعالى لاتتآنى بالنظر فالجواهر والأعراض 
وأن الذين فعلوا ذلك قد تكافوا مالا يحب عليهم ٠‏ وأصابوا من غامض 
لعل مالا يقدر عليه العوام "© . 

ويستدل الننظام على وجود الله > حدوث العام وستدل على حدوث 
العام باجتاع الاضداد فى الموضع الواحد . 

يقول الخياط فى تصوير مذهه : 

و قال إراه, : وجدت الجر مضاداً للبرد ووجدت الضدن لايجتمعان 
فى موضع واحد من ذات أنفسبما فعليت بوجودى لما مجتمعين ان لمما 
جامعاً جمعبما وقامرآ قب رهما على خلاف شأنہما » وما جرى عليه القبر 
والمنع ضعيف وضمفه و تفوذه تد پیر قاهره فيه دليل على حدوثه وعل أن 
عحدثاً أحدثه وتر عا اخترعه لايشيبه لآن > ما أشببه حكمه فى دلالته 
على الحدث > فاما جمع من سوى الله بين التار والماء والتراب والحواء 
فذلك دليل أيضاً على حدثهما غير ان عدتبا ليس هو الإنسان الذى جمعهما 
لآن الإنسان يحرى عليه من القبر ما بحرى عليبما فخترع هذه الأشياء 
وختر ع الإنسان المشه ا هو الله الذى لا يشببه شی۔ 20 5 

وعل هذا الحو سار المعزلة فى استدلالهم على وجود الله » حيث 
يرتكز استدلالهم على الدعاوى الآتية : 

و أن فى الاجسام معانى هىالاجتماع والافتراق والحر كتوالسكون 


(١)انظر‏ النظر والمارف لاقاضى عبد اللبار س ۲۴۰ » س 897 وشرج الأسول امم 
له س 6ه ومنامج التفكير فى السقيدة لادحكدور عماد خفاجی ص ۱۴۱ 
() الانتصار س ٤١‏ و 4١‏ طبعة بيررت ۱١١۷‏ م 


متعم واس 


م أن هذه المعاى عحدثة . 

۳ ان الجسم لا ينفك عہا 

۽ أن ما لا ينفك عن الحادث يكون سادثا مثلها . 

وم بعد [ثيات <دوث العالم على هذا النحو ينظرون فى اثيات ان كل 

-حادث لا بد له من عدڻ ٠‏ 

فبذه ليست ضرورية » وهئاك من أصحاب المذاهب ‏ من المعتزلة 
أنفسم - من اعتقد فى كثير من الحوادث انه لا يحتاج لمحدث , كأصواب 
الطبائع » وثمامة فى المتولدات . 

وإثيات أن المحدث لا بد له من دث يأذونه من قياس الغا تبعل 
الشاهد إبجامع المقوهى الحدوث . وهم يسلكون فى اثبات هذه الدعاوى 
مسالك عقلية عضة نتسم بالدقة البالنة(© 

والطريف انهم فى سياق اثبات دليلبم يهملون اثيات وجود الله حلقة 
تالية لاثيات كو نه تعالى قادرآ عالاً » فالنظر فى الاعراض يكون لإثيات 
حدوث العال ‏ ثم لاثبات احتياجه إلىمدث » ثم لائبات کون هذا الحدث 
قادرآ : ثم . . عالماً » ومن کان كذلك لا بد أن يكون موجودآ ليصح تعلق 
القادر بالمقدور » والعالم بالمعلوم إذ « العدم جيل التعلق » فلوكان القديم 
تعالى معدوما لم رصح كونه قادرآ ولا عالماً والمعلوم خلافه . > ٩7‏ 

الاسيدلال على وجود أله عند الاشاعرة : 

يستدل الشيح الاشعرى على وجود الله بحدوث العام يشول : 

د من قصد إلى برية لم مد فيها قصراً مبنيً فانتظر أن يتحول الطين من 
حالة الاجر ويتتضد بعضه على بعض بغي صا نح ولابان» كان جاهلا وإذا 


)0( شرح الأصول اة من ص 88 لىس ١١ ١‏ 
(۲) شرح الأسول اة س ١۷‏ 


كان تول النطفة علقة ثم مضغة ثم لحا ودماً وعفلا أعظم فى الأعجويةكان 
أولى أن يدل على صانع النطفة ونقلبا من حال إلى حال °2١.‏ 

ويمكن ملاحظة ان الاشعرى فى هذا المثال وغيره ما استسدل به على 
و جود الله سبحانه » ل يذكر مجر د الحد كدليل على الحدث ؛ بل ذكر أمثلة 
سیر فها الحدوث فى طريق هادف له غاية؛ما ندل على انه يأخذ ف الاعتبار 
دليل العناية إلى جانب ديل الحدوف. 2 

ودليل الأشعرى الذى يبرهن به على حدوث العا يقول عنه الدكتودر 
حودة غرأبة رحه لله أنه « يمكن وضعه فى كلات»: وهر أن جميع الأجسام 
مکوت من جواهروأعراضء بل يوجدتلازم بينهما فلايوجد الجوهر بدون 
العرض » ولا العرض بدون الجوهر , ولكن الأعراض بالمشاهدةمتغيرة 
فبى إذن حادثة > وإذن فالجوأهر أيضاً حادثة لان ما لاذم الحادث ول 
يسبقه زمناً فى الوجودكان بالضرورة حادثاً أيضاً . >١‏ 

ويستدل القاضى البافلانى على وجود الصانع بدليل الحدوث أيضا . 

وهو يستدل على حدوث العالم بأدلة مها ۽ 

التغير من حال إلي حال » ومن صفة إلى صفة» يقول د وما كان هذا 
سبيله ووضعه کان دا وقد بين نبينا مكار بأ<سن بیان يتضمن أن جنيع 
الموجودات سوى الله يحدثة مخاوقة > 1 الواله بارسول الله أخيرنا عن 
بده هل[ الاس ؟ 

فقال . نعم كان الله ولم يكن شىء ء ثم خلق الله الآشياء . © 

... وكذاك الخليل عليه السلام اما استدل على حدوث الموجودات 


)١(‏ اللمع فى الرد ع أل البدع للاشعرى.» مقيق د . غرابة ط مطبعة معمر عام*ه5ام 
وانظر الملل والنسل الغبر سمّاتى جا ص۸ 

(۲) الاشعرى للدكتور «ودةٌ غرابة نر الخاتجی مام ٠۹٥۲۳‏ س ١417‏ 

() وجاء فالبخارى فى بدء الخلق قولەسل امہ مليهوسل د کان ات ول يكن شیء غيره: 


بتغيرهأ وانتقا ها من حالة إلى حالة » لما رأى الكوكب قال : هذا رى » 
إلى آخر الآيات ب › بسي ۷۹ء فعل أن هذه ما تغيرت وأ نتقلت منحال 
إلى حال دلت عل أنها محدئة مفطورة مخلوفة » وان لا عالقا » فقال عند 
ذلك د وجبت وجهى الذى فطر المهاوات والأرض» <“ . 

ويستدل الباقلانى على إثيات الصافع بأدلة أخرى تتفر ع عن دليل 
الحدوث : منبا « علينا بتقدم الحوادث بعضبا على بعض وتآخر بعضبا 
عن بعض »ء مع عامنا بتجانسها وتشا كلها فلا يحوز أن يكون المتقدم منها 
متقدماً لنفسه لآنه لو تقدم لنفسه لوجب تقديم كل مأهو من جنسه معه » 
وكذلك المتآخر منها لو تأخر لنفسه وجنسه ل يكن المتقدم منها بالتقدم 
أولى منه بالتأخر وفى علبنا بأن المتقدم من المنائلات أولى بالتقدم منه 
بالتأخر دليل على أن له مقدماً قدمه > وعاجلا يله فى الوجود مقصورآ 
عل مششه » . 

ومن ذلك أيضاً د علمنا بأن الصور الموجودة منها ماهو مربع » ومنها 
ماهو مدور ء ومنها شخص أطول من شخص » وآخر أعرض من آخر 
مع تجانسها . ولا يجوز أن يكون المربع منها ربع نفسه » ولا المطول منها 
طول نفسه » ولا القبيح منها قبح نفسه ‏ ولا الحسن منها حسن نفسه » 
فلم يبق إلا أن لا مصوراً صورها » طويلة وقصيرة وقبيحة » وحسنة » على 
حسب إرادته ومشيثته » . 

كا يستدل أيضاً باللماداتااتى لاحياة فما » إذ لاوز أن تكون فاعلة 
لتفسما ولا لغيرها لآن من شرط الفاعل أن يكون حياً قادراً . 

فبطل كو نبا محدثة نفسبا بل لحا يدث أحدثه . 

ويستدل كذلك بتطور الإنسان من حال النقص إلى حال الكال... 


)١(‏ الإنصاف فيا .جب إعتقاد. ولا يجوز الجبل به لباقلا طبعة الخاتهى 1531م 
ص "١3 "١‏ . 


س لم — 


إذ هو يعد كاله ( لايقدر أن عدث فى نفسه شعرة ولا شيا ولاعرقاً 
فكيف يكون حدثاً لنفسه ومنقلا ها من حال نقصه من صورة إلى صورة 
ومن حالة إلى حالة وإذا بطل ذلك منه فى حال كله كان أولى أن بطل 
ذلك مره فى حال نقصه ول يبق إلا أن له #دثا أحدثه TET‏ 
ومنقلا نقله » وهو اله سبحانه وتعالى» ٩(‏ . 

أما إمام الحرمين فيتابع سلفه ويسوق الدليل بطريقة أكش دقة 
وتعقيداً - . . 

فهو يبدأ بالنظر فى العالم وهو كل شىء غير الله عر وجل . 

ويصنفه نوعين : جواهر وأعراضا » ويعرف الجوهر ميتضيا 
تعر يف الباقلانى له يأنه , الذى له حيز » . 

ويعرف العرض مرتضيا تعريف الباقلانی كمذلك بأنه «الذى يعرض 
فى الجوهر ولا يصح بقاؤه وقنين» . 

“م يستدل على ثبوت الأعراض وقيامما بالجوهر بناء على أصول هى: 

استحالة قيام العرض بنفسه » واستحالة قيام العرض بالعرض » 
واستحالة انتقال العرض ؛ واستحالة عدم القديم » وإبطال القول 
بالكمون والظوور. 

تم ينتقل الدليل إلى [ثبات استحالة تعرى الجواهر عن الأعراض . 

وذلك عن طريق إثبات استحالة تخل الجواهر عن جنس العرض » 
أى عرض كان » والعرض الذى يستند إثباته إلى الضرورة هو الا كوان» 

فإننا ببديهة العقل نعم أن الجواهر القابلة للاجتماع والافتراق لاتعقل 
غير مهاسة ولا متاينة . ' 

تم ينتقل الدليل إلى ابطال حوادث لا أول لا » إذ القول بحوادث 
لانهاية لها فى الآزل نن جملة الحوادث » انها لو ثبتت لكان كل واحد 


. ۲۲ - ۴۱ المصدر السابق ص‎ )١( 
لس‎ 


— ¢ سب 


مشروطا محال » وهو انقضاء مالا تابة له من الحوادث شیا قبل شىء 
وکل ماعلق ثبو ته محال كان عالا » وذلك كقول القائل می يمخاطيه 
ء لا أعطيك درها إلا وأعطيك قله ديناراً ٠‏ ولا أعطيك ديثارا إلا 
وأعطيك قله درها, . 
وبذلك تتم الدلالة على حدوث العام : 
ثم ينتقل الدليل إلى إثبات الحدث . 
وهو يثبت أولا أن الحادث جاز الوجود فهو على قدم المساواة مع 
العدم فى التحقق وليس أحدهما بأولى من الآخر . 
فلا بد إذن من مخصص خصصه بالوجود بدل العدم . 
ويستدل الجويى على إثيات الخصص تارة » ويدعى بداهته تارة 
خر ى» ويور الجوينى الاستدلال على الحدث بدلالة جواز الحادث على 
طريق المعيزلة فى إثباتهم الصانع بقياس الخائب على الشاهد » وهو القياس 
الذى لابرتضيه الأشاعرة 'فى هذا امقام . 
ثم ينتقل الدليل إلى إثبات كون الخصص هو الفاعل الختار لا الطبيعة 
و لا العلة جا ادعى ذلك الطبيعيون وأصعاب نظرية العقول من الفلاسفة<. 
5 يأف الإمام الخرالى الأشعرى فيلك هذا المسلك نفسه فى إثبات 
وجود الله تعالى ثم ينتهى إلى أن : 
العام حادث وکل حادث فله سبب . 
فالعالم له سبب» وهذا السبب قديم باقمتصف بصفات الالوهية . 
يقولالدكتور سلمان دنيا د لورحت تقرأ هذا البحث فى كىتبال كلام 
عند غير الغزالى م جد كبير فرق » أى بيئه وبين الأشاعرةالذين تقدهوه , 


۱2) ملخصا من الشاءل فى أصول الدين اجوبى بتحقيق الدكتور على سامى النشار اشر 
منشأة المعارف بالاسك:درية ۹م ص ۱٤۲‏ , من ۱۷ إلى ۲۰۵ من 5(؟ إلى ۲۱ب 
ومن ۲۷۲ إلى اا؟ . 


احا — 


م يسنشهد بنص من الإرشاد لإمام الحرمين بين متابعة الغزالى 
.له فى هذا الاستدلال . 

وعلى كل فقد تابع الأشاعرة المعبزلة فى : 

. أن إثيات وجود الله طريقه العقل‎ -١ 

؟ - وأن إثبات و جود الله يجب أن يسبق بإثبات حدوث العالم . 

م وأن إثيات حدوث العالم يستند إلى : 

. إثبات الأعراض وقامها بالجوهر‎ )١( 

(ب) إثبات حدوثها ‏ أى الأعراض . 

(<) إثبات استحالة تخل الجواهر عر الأعراض. 

( د ) الرد على من يثبتون حوادث لانهاية لها . 

( د ) تقريران مألا يخلو عن الحوادث حادث . 

ومع ذلك نجد اتجاها عند بعض متأخرى الأآشاعرة إلى أن وجود 
"الله مكن إثياته بإمكان العام لاعدوثه » وأن الاستدلال على حدوث 
العالم يمكن أن يؤحذ من الدليل السمعى » إذ صمة الدليل السمعى ‏ حينئذ - 
.لانترقف عليه 00 


.عليبا هذا الدليل. 
فقد ذهب رئيس الصا محية من المرجئة إلى أن الجراهر يجوز أن تخلو 
من الاعراض كلبا © . 


)١(‏ اظ القيقة فى نظر الغزالى للدكتور سلبان دنيا طبعة عيدى الملى ۱۹٤۷‏ م 
ص8١‏ إل ۲۲۲۳ . 

(؟) أاواتفا + ۲ س اه . 

(*) أصول الدين لابغدادى ص ۷ه » كذلك ذهب أصحاب الميولى إلى أنها تخاو من 
الأعراض » وابظر مناهج النفكير فى العقيدة الدكتور عماد خفاجى ص 450 . 


سوم ب 


ويفو ل الدكتور موده غرابه عن توقف الدليل على إثبات بطلان. 
<وادث - لا أول هما . 

د ويعترف الشم‌رستانی نفسه فى مطلع كتابه نباية الأقدام بأن هذا 
الدليل لايم للا“ شعرى ومن تابمه فى الاستدلال به إلا إذا ثم لهم أولا 
اادليل على بطلان وجود حوادث متعاقة لانمائية, لانه أو م يم م هذا 
فالقائلين بالقدم أن يقولوا سلمنا بأن الجوهر ملازم العرض ”ولكن ليس 
عرضا بذاته یې معه ولكنه عرض ما يتعاقب عل الجوهر واحداً بعد 

الآخر إلى مالا نباية فإذا قيس الجوهر إلى أى عرض من هذه الأعراض 
المتعاقبة يكون سابقا عليه لاعالة » وان كان سب الكل لايخلى من 
عرض ماء قيكون الجوهر قديما بذاته » والأعراض قديمة بتوعبا حادثة 
بشخصها » وهذا لا استحالة فى القول به . 

حاول الأشاعرة بعد الأشعرى أن يردوا على ذلك وأن شبتوا أن 
تعاقب الأعراض الشخصية على ااجوهر إلى غير تماية باطل » وساقرا 
فى ذلك أدلة كثيرة مها برهان التطبيق » وهار الاضايف » إلى 
غير ذلك . 

ولكن هل نجحوا فى الاستدلال على بطلان القول بحوادث إلا نماي 
لها ؟ يقول الشيخ مد عيده ان برهان التطبيق سفسطة » و برهان التضايف 
فيه مويه وليست له صمة على أى وجه تحرر » . 

وأذلك رى الدكتور حودة غرابة أن القول باستحالة الحوادف 
المتعاقة الى لامماية لها ما زال إلى اليوم حاجة إلى دليل صحيح ( . 


)١(‏ الأشعرى الدكتور *ودة غرابة ص ١45-1١47‏ ويقول الشيخ محمد عبده فر ره 
رعان الاين : 


۰۰۰ وق هذا البيان نظي ظاهى . حامله أنا قد بيئا الاسكاذقٌ بين المذاف والثاف حم 


سس ليم س 


كذلك نقض الأاشاعر ة مسلك المعتزلة من حيث أنه لايمكتهم إثبات 


= إليه » وهذا حاصل ف السللة غير التناهية » فإن ما فرضته أول الاءلة وهو السبوق 
الأخير مضايف لاسابق عليه نقد قق بينيما سابقة ومسوقية متكائتان . 7 إن الاق 
عليه مع ما قبله متضايفان و بتهما سابقية ومسبوقية متكاقئتان » وهكذا إلى غير النباية 
.يكون التسكاذوٌ بين الابقيات والسبوقيات . 

وأما مأ مودته يقولك : ماقبل السبوق الأخير يتعقق فى كل واحد من الآحاد سابقية 
وسبوقية إلى غير اللهاية » ويزيد السبوق الأخير يسبوقيته » فهو مغالطة . إذ أن هذا 
التكائق الذى زعمته فيا قيل المعلول الأخير ليس تكانؤا بين المتضايفين » لأن المتضايفين 
إماها اللذان تتحقق الإضافة يريما على ما قررنا . 

وبالجلة حيث أخذ التضايفان ماما متضايقان لم تتسقق إضاتتهما إلا بعنايفين » فليكن 
المسبوق الأخير مع ما قبله متضايفين مسبوقية الأول لسابقة الثانى» ولتذحب إلى غير المباية 
قلا .يزيد عدد ١|‏ تضايفات بل إثنان إثتان م حا انیت » إلى آنلاتن ی ¢ اين الاستحالة؟ 


وهذا شبل التحصيل . 
وبتدقيق اانظر فى هذا الى بينا تشہد أن ليس هذا البرءان التضايق صحة على أىكقرير 
تقرر » ولال الكلام فيه) . اه من حاشيته عل شرح الملالالدواق على العقائد العصدبة 
"ص ۳۹ ۳۸ طبعة القادرة عام ٠۳۲۲‏ ه القاهرة . 
وبقول ف رد برهان التطبيق ما نصه : 
( نم لتعلم أن هذا البرهان » أى برهان التطبيق مما قد أجععلى قبوله المكناء والتكلمون» 
.إلا أن التكلدين تمموه فى كل غير منتاه على ما سيد كره الشارج » والحكاء خصصوه 
بغير امتا بشرط الرئيب والاجمام ف الوجود » أوصار بطلان التسلسل کلبدہی عندثم + 
وحن تقول إنه سفسطة . 
فان المقل لايسوغ انطباق الرأسين إلا ذب الناقس ليصز إلى رأس الزائد » آو بشو 
.ااناقصس حى يصل إلى الزائد » أو ديول الزائد حى يصل إلى الناقص » أوشخلدلالناقس » 
أو بتكائف الزائد حتى يتسا تساوى رأماهما » أو ب طف رأس الزائد إلى رأس الناقس ء 


والأول تحال » لكان عدم التناهى ء إذ غير المتناهى لاينجذب > وإلا لزم ااطرف فيا 
“فرص لاطرف له » فيتناهى بلا احتراج إلى التطبيق وما بعده ‏ إلاالأخير ‏ لايستازم انطباق 
كل جزء على كل جزء عحالا > إذ وز تساويهما يما زاد من الأجزاء فى الهو » ونقس 
منها فى الذبول » وعا زاد من القدار ف التخلذن » وما نقص مئه فى التكائف م لاتحاد 
“المقدار عند حصول شىء من ذلك ء والأشياء المنحدة المقادير .تاوية فيها وجوبا . صم 


الاعراض على أصوطم د لتفيرم كثيرا من المعانى » إذ يئق الوشمية. 


حفر بيق إلا الأخير . 
ذاذا فرض العقل انعطاف اازائد حتى اتطبق الرأسان فذلك فرض جار > وال بعد 
ذلك يانطباق كل جزء من إحدى السلسلتين على كل جزء من أجزاء الأخرى حم باطل > 
اروم تساوى الثاقس والزات . 
وأما المج بأن كل واحد م يطبق على كل واحد فلا يستلزم تناهى إحداها لأن الزيادة 
لازال فى الأوساط ء إما مع دوام حركة لا باة فى الأجزاء والانطباق »> وإما مع مقابلة 
أ كثر من جزء من إحداها لمزرء واحد من الأخرى للاتثناء » تان تساوى الرأسين إها 
ستلرم أن لا سكون الزيادة فى طرقهما » فلتكن فى الأوساط .والحاصل أنه ىكل حرتبة 
من عاتب التطبيق تكون الزيادة فيا يسدها إلى غير النباية » فليس لا عرتبة هى آخر 
مراتب الابطباق » حى بتصور الفضل فى طرف آخ بقابل طرف الرأسين ‏ 
فان کان حي الفل تفصمليا فذاك » وإن كان إجاليا فلا فلم انطيا ق کل جڑء على كل جزء » 
ولا يازم محال ء لبقاء الزيادة فى المراتب الوسطى يدون مقا بل . 
وماخس ما الوا : إنه عند النطيق لابد من اتقال الزيادة من طرف الانتهاء » وظبور 
فى طرف اللاتاهى الفروضء لما أنه يلزم من انطباق الرأسين انطباق جيع مابعدها .ن 
السللتين » ولا تكن انطباق الكل على الكل » وإلا ازم التساوى . 
ولس ما قلنا : إن النطبيق لا يكون إلا باحناء اازاد حى يصل إلى الاقس » وعند 
الاتحناء لايازم من انطباق الرأسين انطباق كل جزء على كل جزء » بل ما كان ف النحى لم 
ينطبق على شىء ولم تظبر الزيادة فى الطرف الآخر . ولو سل الانطباق لايكون دفميا » بل 
لابد من محرك الأجزاء للانطباق إلى غير النباية .بحركات غير متناهية » والزيادةق‌الأوساط إلى 
غير النهاية» خا ان الأجراء غير متناعية » فانطياقم! غير متناهية » فلا الجركة تف » ولا 
الأجزاء تتتهى » ولا الزيادة تظبر فالطرف » بل هى «تحركة ف الأوساط إلى غير التهاية» 
وذاك ضرورى , 
وجيع ما ةاوه فى إبطل التسلسل من البراهين فانها هو مى على أوهام كاذبة يردعبا 
البرهان الضربح ء وإل الأن لم يقم برهان خطابى > فضلا عن يقيى على وجوب تناهىساسلة 
اجتءمت أجزاؤها فى الوجود مع الترتيب » أولم كن . 
قان شت تناهى الحوادث فلعىء آخر لارتعلق بالتسلمل استدالة أو جو ازا . 
وطريق إثبات الواجب متسع » ل1 فيه مندوهة عن ارتكاب أمثال هذه الأوعام ) 7 
اع ص ۳۷ ۳۸ . 
ويقول الشيخ عد الحيى الظواهرى : 
(والإإصاف أن محصيل الماتين من سلسلة واحدة » يم مقابلة حزء من هذه جرم ص 


الادرا کات وغيرما > وى المعيز له العم عن , . . وينفون كل صفات. 
النفس <“ . 

والمعتزلة حاولون كذلك نقض مسل الأشاعرة إذ ان [ثبات 
الأعراض بى على أساس تغير الصفات » وهذا لايطرد عند الأشاعرة 
لولبم بصفات قديمة يستحيل عليها التغير ٩‏ . 


الاستدلال على وجود الله عند السلفيين : 

د جاء رجل إلى الإمام أف حنيفة رحمه الله تعالى فقال : ما الدليل 
على الصا نع . 

قال : أجب دليل النطفة انى فى الرحم وااجنين فى البطن يخلقه الله 
فى ظلمة البطن وظلمة الرحم وظلءة المشيمة » ثم ان کان كا زعم أفلاطون 
الزنديق ان فى الرحم قالبا منطبعا ينطبع الجنين فبه فلرم ٠‏ المار أن يكون 
الولد إما مثناثا أو مذكار! لان الحقيقة لا تختاف فليا رأينا الرأة تاد مية 
ذكر! ومرة أت ومرة توأمين وطورا ثلاثة وتريد أن تلد فلا تلد وتريد 


حت من تلك إما هو بسب المقل [ أى مسب الفرش العقلى لا الواقع وتفس الأمر ] . 

فات كن فى الدليل حك المقل بأ نه لابد أن يقع بازاءكل جرء جزء أولايقع (الدليل, 
جار فى الاعداد [ إشارة إلى تقض دليل بطلان القاسل بأنة أو صح لزم أن تكون الاعداد 
متناهية وتنادى الاعداد باطل ] وف الموجودات المتعاقة » والجتمعة الثرتية وغير المارتية » 
لأن للعقل أن يفرش ذلك ف الكل ٠‏ 

وإت لم يكف ذلك بل اشترط ملاحظة أجراء الجلتين على التفصيل يم الدليل فى 
الموجودات المرتة » فغلا عما عداها » لأنه لاسيل للعقل إلى ذلك . 

وبعد ما تقدم صار التطبيق غير متفق عليه فى [علال التساسل » وإن قبل إنه المدة ) . 
نس ما قله فى ص49 / ٤۳‏ فى كتا به التحقوق الام فى عسلم اكلام ٠‏ الطبعة الأولى عام 
١‏ اشر محكتة النبضة المصرية ٠‏ 

. ١۷۷ الشامل لاجويى ص‎ )١( 

(؟) الثامل لاجويى س ۱۷۸ . 


ماوع لد 


ألا تلد فتاد وتريد الذكر فتسكون أن وتريد الث فيكون الذكر على 
خلا فاختيار لابو وين فعر فنا قطعا انهقدرة قادر عام حكم وأن الغلاسفة 
عتادون من مكان يعيد »> لَقّد هلكوا وبالله كفروآأ ووقعوا فى الووى فنا 
أن يدعى الهم وهو أعمى ي 
وعثل هذا استدل الما م الشافعى رطى الله عئه على وجب ود الله 
(... قال الإمام امعلى رضى الله عنه : اسای سيعة ع زنديقا ف 
طرق رة : فقالوا ما الدليل على الصافع ؟ فقلت لبم : ان ذكرت دليلا 
شافيا هل تؤمنون ؟ قالوا : نعم قلت * : ترى ورق الفرصاد طعا ولوتها 
سواه ورحبا فيأكلبا دود القز فيخرج من جوفبا الإبريسم ٠‏ ويا کہا 
النحل فيخرج من جوفها العسل وتأ كلما الشاة فيخرج من جوفها البعر 
فالطبع واحد ان کان موجبا عندك فيجب أن يوجب شيئا واحداً لأن 
الحقيقة الواحدة لاتوجب إلاشيثاواحداً ولانوجب متضادات متنافرات 
ومن جوز هذا كان عن المنقول خارجا وف التيه والجا . فانظر كيف 
تغيرت ال'لات عليها فعرفت أنه فعل صانع عالقادر يحول عايها الأحوال 
ويغير التارات . قال : فبهتوا ثم قالوا : لقد أتيت بالعجب العجاب . فآمنوا 
وحسن اعام 00 
وأين تيمية ينقد مسلك المكلمين فى إثبات الصانع عن طريق إثبات 
حدوث العالم عل التحو الذى ذكروه ؛ يقول : 
فبذه الطريقة ما يعلى بالاضطرار أن مدآ كله لم يدع التاس بها إلى 
الإقرار بالخالق , وتبوة أنبيائه . ولبذا قد اعترف حذاق آهل الكلامأنها 
ليست طريقة الرسل وأتباعهم ولاسلف الآمة وأتها وذكروا أنها 
کر مة عندثم . 


. ٠١ مفید العلوم ومبيد اموم الخواوزى س‎ )١( 
. ٠١ المد السابق س‎ )۲( 


بل الحقةون على انها طريقة باطلة وان مقدمائها فبا تفصيل وتقسم 
يملع ثبوت المدعى بها مطلقا . و لبذا تجد من اعتمد عليها فى أصول دينه 


فا حد الأعرين لازم له : 
إما أن يطلع على ضعفها 6 ويقابل پیا وبين أدلة القائلين بقدم العالم 
فتتكافاً عله الآدلة . 


أو يرجح هذا تارة ‏ وهذا تارة کا هو حال طوائف مم . 
وإما أن يلتم لأجارا لوازم معاومة الفساد فى الشرع والعقل ج الم 
جم لاجلا فناء الجنة والنار » والنذم أبو البذيل انقطاع :حركات أهل 
الجئة . والتزم لأجلبا الأشعرى وغيره ان الماء والبواء وللثراب له طعم 
ولون وريج وغر ذلك a‏ 
إلى غير ذلك من اللوازم الى التزمها من طرد مقدمات هذه اللحجة الى 
جعلبا المعترلة ومن ابم أصل ديهم » فيذه داخلة فا ماه هؤلاء 
أصول الدبن ولكن ليست ف الحقيقة من أصول الدين الذى شرعه 
ألله لعباده « 62 . 
كذلك فان اعتادم على دليل الحدوث ألزمهم بضرورة التأويل فكل 
نص يدل عل قيام صفات حادثة باه , لان دليليم مبی على أن كل مايقوم 
و4 الحادث قرو حادث 
وألزممم _- أى المعتز له بخاصة س بذرورة القول بأن العيد تحدث 
فعل نفسه ء وليس فعله عخلوقا لله . . لان هذا الدليل مبتى على أن إثبات 
محدث ف الغائب ستدل فيه بائبات عدت ف الشاهد 9 . 


واءن تيمية يذهب إلى أنمعرفة وجود اللهمغروزة فى الفطرةالإنسانية 


)١(‏ موافقة صريح امقول اسيع المتول على هامش منامج السنة طبعة 198١‏ هم 
امن ° إن . 
(۲) انظر مناهج اله كير ف العقيدة للدكةرر عماد حناجى ص 84٠‏ 8649 . 


بول :د اع بان عل الإنسان بأن كل محدث لا بد له من محدث > أوكل 
مكن لابد له من واجب أ وکل ذقير لابد له من غتى » أوكل مخلوق لابد له 
من خالق » أوكل معلل فلا بد له من معلل » أوكل أثر فلا بد له من مؤثر 
وعو ذلك من القضاءا الكلية , والأخبار العامة » هو عل كلى بقضيةكاية › 
وهو حدق فى نفسه ٠‏ 

لكن عليه بأن هذا الحدث المعين لايد له من محدث وهذا الممكن المعين 
لاد لعمنواجب » هو أيضامعاوم له مع كو ن القضية معينة صو صةجز ئية. 

وليس علبه بهذ القضابا المعينة الخصوصة موقوذا على العلل بتلكالصفة 
العامة الكلية بل هذه القضايا المعينة قد تسبق إلى فطرته . قبل أن يستشعر 
تلك القضايا الكلية . 

وهذا كعليه بأن الكتابة لابد ها من كاتب » واليناء لابد له من بان . 

ذانه إذا رأ ىكتابة معينة ع أنه لابد لبا منكاتب ؛ وإذا رأى بنيانا 

أنه لابد له من بان ء وإن لم يستشعر فى تلك الحا لكل كتابة كانت » 


أو تون أويمكن أن تكون . 

ولبذا يد الصي ونحو ه يعل هذه القضايا المعينة الجرئية وإن كان عقله. 
لاستحضر القضية الكلية العامة ». 

ثم يقول : 


(ولبذا كان عل الإنسان انه هو لم يحدث نفسه لايتوقف على عله بأن. 
كل إنسان لم يحدث نفسه ولا على أن كل حادث لم حدت نفسة . 
بل هذه القضاءا العامة الكلية صادقة . 
و تلك القضية المعينة صادقة » و العم بها فطرى ضرورى لاعتاج أن 
ادك عليه 06 
م يقول : 
ولهذا كانت فطرة الخاق مجبولة على انهم متى شاهدوا شيئاً منال+وادت 


س س 


المتجددة كاليرق والرعد واازلازل ذكروا الله وسبحوه » لام يعلمون 
ان ذلك المتجدد لم يتجدد بنفسه : بل له حدث أحدثه . 

وإنكانوا يعلمون هذا فى سائر امحدثات » لكن ما اعتادوا حدوثه. 
صار مألوفا نهم بخلاف المتجدد الغربب » وإلا فعامة ما يذكرون الله 
ويسدو نه عنده من الغرائب المتجددة » قد شبدوا يمن آنات لله المعتادة. 
ماهو أعظم منه . ولولم يكن [لاخلق الانسان فانه م نأعظم الآنات » فكل 
أحد بعل انه هو ل يحدث نفسه » ولا أبواه أحدثاه ولا أحد عن البشر 
أحدثه » ويعل اله لابد له من >رث » فكل أحد يعم أن له خيالقا خلقه . 
ويعل آنه موجود حى عام قدير سمیع بصیر : 

ومن جعل غيره حيا كان أولى أن يكون حيا » ومن جعل غيره علما. 
كان أولى أن يكون علما . ومن جعل غيره قادرآ کان أولى أن يحكون 
تادر فعلمه بنفسه المعينة المشخصة الجرئية . يفيده العلل ببذه المطالب. 
وغيرهاء كا قال تعالى : « وفى نفک أفلا تبصرون» <“ . ثم يقول : 

د فا عدت هذه الى ألة من النظر بات ألتى يقام عليما برهان . ذانالفطرة 
السليمة الانسانية شبدت بضرورة فطرتها وبديبة فكرتها بصانع قادر 
علم حكم د انى الله شك » د ولان سألتهم من خلق المماوات والأرض 
ليقولن خلقين العز يز العلم »> سورة لقان هم 

وإن ثم غفاوا عن هذه الفطرة ف السراء فلا شك أنهم يلوذون [ليها فى 
حال الضر اءد و إذاغشيهممو ج کالظال دعوو اللهمخلصين#الدين»ه«العنكبوت. 
دوإذا مسح الضر فى البحر ضل من تدعون إلا إباه > ۷ سورة الاسراء 

وابذا لم يرد التكايف بمعرقة وجود الصائع و[عاورد مع رفه التو حيد. 
ون الشرك . ...27 . 


٠» موافةة صريح امقول مج الثفول لابن تة‎ )١( 
. ٠١١ المصدر السابق سج *ص‎ )۲( 


س حم 


وطريقة الاستدلال عند ابن تيمية فيا هو فى حاجة إلى الاستدلال 
هی كا يقول : طريقة الآانياء . 
( وطريقة الآنبياء صلوات الله علهم الاستدلال على الرب تعالى : 
بذ كر آباته . 
وإن استعملوا فى ذلك القياس استعماوأ قياس الآولى 
لم يستعموا قياس شمول يستوى افر اده . 
ولا قياس مثل حض . 
فان الرب تعالى لا مثيل له ولا تمع هو وغيره تحت كلى يستوى 
أفراده » بل ما يكبت لغيره من كال لا نقص فيه فوته له بطريق الأول 
وماتثزء عنه غير من النقائص فتازهه عنه بطريق الآولى ... ولطذا 
كانت الاقسة العقلية إلبرهانية المذكورة فى ااقرآن من هذا الباب كا يذ كره 
فى دلائل ربوته والهيته ووجدانيته وعلمه وقدرته وإمكارت المعاد 
وغير ذلك . 
والفرق بين الأيات وبين القياس : أن الآية هى العلامة وهى الدليل 
الذى يستازم عين المدلول لا يكون مداوله اما كليا مشتركا بين المطلوب 
وغيره بل نفس العلل به يوجب العم بعين المدلول ”ا أن الشمس آبة انهآرء 
فنفس العلل بطلوع الشمس يوجب العلل بوجود النهار . 
وأما قياس الآولى الذى كان يسك السلف |ناعا القرآن فيدل على انه 
يثبت له من صفات الكال الى لا تقص فبا اكل مما علروه ثايتا لغيره 
مع التفاوت الذى لا يضبطه العقل كا لايضبطه التفاوت بين الخالق 
وبين الخلوق . . f‏ 
ويقول ابن الهم فى كتايه مدارج السالكين 


)١(‏ مختصر نصيحة أهل الاعان فى الرد على منطق اليونان لابن تيمية اسيوطى 
س )۵( م وقهة؟ 


س ويس 


د إن وجود الرب تعالى اظبر للعقول » واافطر أسليمة من وجود 
انار » ومن لم بر ذلك فىعةله وفطر ته فليتهمهما ¢ 

ويرى أن الرسل أشاروا إل هذه البداهة فى قوله تعالى « افى الله شك > 
ومع ذلك نيهوا إلى الدليل وهو وجود الله فى قوله تعالى « فاطر 
السياوات والأرض» 

وکا يمكن الاستدلال على وجود الصانع بالمصنوع فاه يمكن عزد 

ارباب البصائم ‏ أن يحدث العكس : يستدل بالصائع على الصنوع » 
فكلا الطريقين صحيح وحق ١<‏ 

وعبل وجه العموم إوضح لا الاستاذ الذكتور ءوض الله حجازى 
أن التيميين يتا بعون أصحاب المعارق من المتزلة فى أن معرفة وجود الله 
مسألة فطرية . ومن يراج ع كنتاب ا لجاحظ د الدلائل والاعتبارء جد أن 
طريقةا.ن قم الجوزية فى ابات وجود الله ى طريقة الجاحظ تماماء © 

الاستدلال على وجود الل عند ال کاء 

يقول ابن سينا فى الاشارات والتنيهات : 

تفبيه : ( كل موجود إذا التفت اليه من حيث ذاته من غير التفات 

إلى غيره : 

فاما أن يكون حيث يحب له الوجود فى نفسه أو لا يكون . 

فان وجب فبو المق بذاته » الوا جب الو جود من ذاته وهو القيوم ۰ 

وإن لم يحب لم يحزان يقال : [ته تشع بذاته بعد مأ فرض موجودأ ٠‏ 

بل ان قرن باعتبار ذاته شرط مثل شرط عدم علته صار متنعا » 


(؟)انظر ابن الةم وموقفه من التفكير الاسلای الدكتور عوش الله حجازى س ٠١٠١‏ 


(۱) مدارج اأسالكين لان ة الموزية طيع انار = اص ۳۲ س "ا 


ل سم 


أو مثل شرط وجود علته صار واجيا . 
وإن ل يقرن بها شرط لاحصول علة ولاعدمها بق له فى ذاتها الاس 


أثا ليع وهو الإمكان 3 
فيكون باعتبار ذاته الثى. الذى لايحب ولا يمتنع و 
فكل موجود : 


أماواجب الوجود بذاته . 
أو بمكن الوجود بذاته . 
إشار ة : ماحقه فى نفسه الإمكان فلوس يصير مو جودا بذاته ذانه ليس 
وجوده من ذاته أو من عدمة من حيث هو مكن . 
فان صار أحد تما أولى فلحضور شىء أو غيبته . فوجود كل مكن هو 
من غيره . 
تنبيه : إما أن يتسلسل ذلك إلى غير اانهاية » فيكو نكل واحد من 
آحاد السلسلة مكنا » .وامة متعلقة بها أيضاً فنكون غير واجبة أيضا » 
وتجب بغيرها . 
واتزد هذا بيانا : 
شرح :كل جملةكل واحد منبا معلول فائها تقتضى علة خارجة عن 
أحادها وذلك لآنها : 
أما ان لاتقتضى علة أيضا » فتكون واجبة غير مكنة » وكيف بتأق 
هذا وإنما تحب بآحادها . 
واما أن تقتضى علة هى الأحاد بأسرها فتكون معلولة إذاتها » فان 
تلك اجلة والكل شىء واحد . 
وأما ان تقتضى علة هى بعض الآحاد و ليس يعض الآحاد أولى بذاك 
عن بعض .. وأما أن 'قتضى علة خارجة عن الأجاد كبا وهو الباق . 


إشارة : كل علة جملة ھی غير شىء من آحادها فبى علة أولا للآحاد 
ثم للجملة وإلا فلتتكن الآحاد غير حتاجة [ليها ٠‏ فالملة إذا تمت بآحادها 
لم تحتج إليبا بل ريما كان شىء ماعلة لبعض الآحاد دون بعض فل يكن علة 
للجملة على الإطلاق. 

إشارة :كل جملة مترتبة من علل ومعلولات على الولاء > وفيبا علة 
غيد معاولة فبى طرف » نها ان كانت وسطا ذبى معاولة . 

إشارة :كل سلسلة مترتبة من علل ومعاولات كانت متناهية أو غير 
عتناهية فقد ظبر انها إذالم يكن فبا إلا معاول احتاجت إلى علة خارجة 
عنها » لكنها تتصل مما لا عالة طرفا. 

وظبر أنه ان كان فا ماليس بمعاول فمو طرف ونباية . 

فكل سلسلة تنتهى إلى واجب الوجود بذاته 67.) 

ومن هذا يتبين أن د الممكن » هو اأذى دل عل واجب الوجود : 
کا يتبين انه صادر عنه صدور المعلول عن علته فليس حادثا بالمنى الذى 
يقصده المتكلمون من كونه وجد بعد أن لم يكن موجودا ٩۳‏ . 

يقول أبن سينا : 


تة : 3 شىء قد يكون بعد الثىء مر. وجوه كثيرة » . 


مثل البعدية الزمانية والمكانية .. ونما نحتاج الآن من الجلة إلى 
ما يكون باستحتاق الوجود وان ل بمتنع ان يكونا فى الزمان مما . 
والمراد أن العالم حادث بالذات لا بالزمان . 


)١(‏ الاغارات والتثييبات لابن سيئا بتحقيق الدكتور سلبان دنيا طبعة دار المارف 
4 القس الثالث ص 44۷ 

(۲) يقول السمد فى شرح العقائد الاسفية ص ۷۷ : والعالم يع أجزائه محدث » اى خرج 
من العدم إلى الوجود عدى أنه كان معدوما فوجد خلا الؤلاسة . 

(؟) الإشارات والتزيبات س ۰۱٤‏ ب ۵۱۹٩‏ ء 


رع — 


وفضل ابن سينا هذا الدلمل عل دليل الحدوث الذى E‏ 
المتكلمون . يقول : 
تنبيه : تأمل كيف ل يحتج بياننا لوت الأول ووحدانيته وبراءته 
عن الصفات إلى تأمل لغير نفس الوجود » ول يحتج إلى اعتيار من خلقه 
وفعله وإنكان ذلك دليلا عليه . 
لكن هذا الاب أوثق وأشرف ءأى إذا اعتير نا حال الوجود يشهد به 
الوجود منحيتهو وجود وهو يشبد بعد ذلك عل ساثرمابعده فى الوجود. 
وإلى مثل هذا أشير فى الكتاب الكريم . 
د سثريهم آیاتنا فى الآفاق وى أنفسهم حتى يتبين لهم انه الحق ». . 
أقول : ان هذا حك لقوم 
ثم بقول : « أوم يكف بربك أنه على كل ثىء شهيد» . 
أقول : ان هذا حم للصديقين الذين يستشبدون به لاعليه 9؟. ) 
ويرى الآستاذ الدكتور مد البهى أن هذا الدليل ليس هو الدليل 
الوجودى الذى عرف فالغلسفة الغر بيه بهذا الاسم “وهو القائم على النظر 
فى معى د الله > باعتبار انه الكال المطلق » ويتخذ دليلا على وجوده 
الواقمى ذلك لان أصماب هذا الدليل نظروا إل ذات اه فقط ء وأما 
دلي حكاء الإسلام الذى معنا فقد نظار فى نفس الوجود واستدل على 
واجب الوجود من غيره لامن ذاته فبو قد جعل من بمكن الوجود دليلا 
على وجودواجب الوجود 9© . 
وإذا مت هذه التفرقة فانهلايستقم معمايقوله ابنسينا م نأنه يستدل 
بالله لا عليه وفقا لقوله تعالى : د أولم يكف يربك انه على كل شیء شبيد » 
)١(‏ المصدر السابق س 447 و 4۸۳ 


(۲) الاب الإلمى من للفكير الإسلاى الإرء الثانى طبعة ميسى الحلى الثانية عام 
۵ء ص ۰۲۱٤‏ 


كا أنه إذاكان قد وجه إلى الدليل الوجودى المعروف ف الفلسفة 
غر ببة أنه محصور فى « دائرة التصور الذهنى سب , 20 ... 

فان هذا النقد نى أن يوجه إلى دليل الإمكان والوجوب الدى 
احتضنه فلاسفة الإسلام ‏ اللهم إلا أن يقال أن فلاسفة الإسلام يمتبرون 
فى دليلهم حدوث الممكن بالفعل » والدليل على ذلك ما ذكره ابن سينا 
فى موضع آخر حيث يقول « لا شك ان هنا وجودا » وکل وجود فإما 
واجب أو بمكن فان كان واجبا فقد صح وجود الواجب وهو المطلوب وإن 
کان مکنا فإنا نوضح أن الممكن یی وجوده إلى واجب وجود ٩‏ . 

وف هذه الا ,روجع دليل الفلاسفة إلى دلل المتكامين فى اعتاده 
عل إثيات حدوث العالم 8 

يدول الدكنور د الهى « انه عند التأمل يتين أن تمور الوجود من 
حيث هو واتخاذه سلما لوصول إلى واجب الوجود بذاته يرنكر فواقع 
الاس على العا المشاهد ويؤول إلى اعتباره © , , 

ومبما يكن من أمى فإن الفلاسفة ينقضون دليل التكلمين فى حدوث 
العالم على نحو ما ذكره أبن رشد فى كتابه مناهج الآدلة نقول : 

( طريقة المتكلمين معتاصة تذهب على كثير من أهل الرياضة فى 
صناعة الجدل فضلا عن الور > ومع ذلك فهى طريقة غير برهانية » 
ولا مفضية بيقين إلى وجود اأبارى سبحانه وتعالى . 

وذلك أنه إذا فرضناأن العالرحدث لزم أن يكون له ولايد فاع لمحدث 

ولكن يعرض فى وجود هذا الحدث شك ليس فى قوة صناعة الكلام 
الانقصال عنه . 

وذلك ان هذا الحدث لسنا تقدر أن تله أزليا ولا مثا . 


» ٠ التجاة س‎ )۲( ٠١ المرجع السابق س‎ )١( 
ال ماب الالحى الجن الثاتى س 1م‎ )0 
۽ = الأسس‎ 


— 0e س‎ 


أماكونه حدما ذلأنه يفتقر إلى حدث د وذلك الحدث إلى مدث وکر 
الآ إلى غير تباية وذلك مستحيل . 
وأماكوته أزلياً فإه يحب أن بكرن فمله المتعلق بالمفعولات أزلاً ء 
كرون المفعرلات أزلة» والحادث يحب أن يكون متعلقا بفعل حادث ٠‏ 
اللبم إلا لو سلموا أن يوجد فعل حادث عن فاعل قديم وم لا يسادون 
ذلك ٠7‏ فان من أصوهم أن المقارن للحوادث حادث . 
وأيضا ان كان الفاعل حينا يفعل وحينا لايفعل وجب أن تكون 
.هناك علة صيرته با حدى المالتين أولى منه بالأخرى فسأل أيضاً فى تلك 
العلة مثل هذا المؤال وفى علة العلة فيمر الأمى إلى غير ناية . 
وا له المتكلمون فى جواب هذا من أن الفعل الحادث كان بارادة 
قدبمة ليس بمنج ولا عخلص من هذا الشك . 
ثم يقول وان الفعل غر الفاعل وغير المفعول وغير الارادة . 
والارادة هى شرط الفاعل لا الفعل . 
وأيضا فبذه الارادة القديمة يحب أن تتعلق بعدم الحادث دهر| لانهاية 
له إذا كان الحادث معدوما دهرا لانهاة له فبى لاتتعلق بالمراد فى الوقت 
الذىاقتضت اياده إلابعد انقضاء دهر لانبابةله » ومالا نهاية للا ينقض » 
فيجب ألا يخر هذا المراد إلى الفعل أوينقضى دهر لانماية لهوذاك عتنع. 
وأيضا فان الإرادة الى تتقدمالمر اد وتتعلق بوقت مخصوص لايد أن 
عدف فيا فى وقت ايحاد المراد عزم على الايحادم يكن قبل ذلك الوقت . 
ولآنه لول يكن ف المريد فى وقت الفعل حالة زائدة عل ماكانت عليه فى 
الوقت الذى اقتضت الارادة عدم الفعل لم يكن وجود ذلك الفعل عنه فى 
ذلك الوقت أولى من عدمه ه 


)١(‏ مايةوله ابن وشد هنا الزام لات كلمين وليس مدهيا هم ورلا شذهيهم مقرر واضح 
ور ان الا ادن وقاعله قدم هو الله تعالى ٠‏ 8 


= ا س 


إلى مافى هذا كله من التشعيب والشكوك العويصة الى لايتخاص ما 
العلماء المورة بعلم الكلام والحكدة فضلا عن العامة . ولو كلف الجمرور العم 
من هذه الطرق لكان من باب تكليف مالا يطاق ) 20 , 
5 ستمر ابن رشد فىاضعاف دليل الحدوث عند المتكلمين فشكك 
فى المبادىء الى قام علهأ . 
١ح‏ فى الجوهر الفرد2"© وكوته حادثا . 
؟ - فى طريةتهم فى اثبات ان جميع الأعراض عة 
وذلك لآننا لم نشاهد غير بعض الأعراض فاذا جاز لنا أن نتدين 
“الغائب منرا على ماش دناه فقد جاز ذلك فى الأجسام حيث شاهد نا حدوث 
بعذ با ولم يحتج الام إلى ابات حدوث الأعراض أولا , لآن الفرض 
-منه اثبات حدوث الأجسام وأيض' فان الزمان من الأعراض ويعسر 
#صور حدوته . وكذلك المكان . 


١54 مناعج الأدلة فى عقائد لللة لابن رحد #قيق الشكتور ود قاسم طبعة‎ )١( 
.ا١ لا‎ ١*8 ص‎ 

(۲) قول القاضى عبد الجبار ( إن قئلا لو استدل على قدم الأجسام بأنها غير متاهية 
“فى العدد لكان وبطاله [عا كن باثبات الجرء) الخيط با کلف ص وم 5م أماالسمد 
فبو بعد أن يذ كر فى تمرح العقائد النسفبة أدلة إثرات الجوعر الفرد وما ورد عليها يقول : . 

وأما أدلة النق أيمًا فلا تخاو من ضعف ءولهذا مال الإمام الرازى فى هذه السألة 
إل التوفف . فان قول : هل لهذا الحلاف مرة؟ قلنا : نمم فى إثيات ال ومر الفرد اة 
عن كثير من ظلمات الفلاسفة مثل إثيات المبول والصورة المؤدى إلى قدم الما » ول 

حدر الأجساد وكثير من أصول المندسة المبى علي دوام حركة السماوات وامتاع.الرق . 
:الالام عايبا )€ 

يقول العصام ( . ٠ ٠‏ ولا ينى أن ظلات الفلاسفة فى إثبات الحرولى القدرعة الأبدية فلو 
“أت حادئا ينمدم ويعاد لم يكن فيه ظلمة فنع قدمها أدون من إثيات الجر ) . 

وقول العسام أيضًا ( ٠ ٠ ٠‏ فيه إشارة إلى أت التنى أقوى » فتفطن ٠ ٠‏ ) انی ت 
«الجوهر الثرد» س ١88‏ طبعة 1515م . 


7-7 ون — 


م فى طربةبم فى اثيات أن مالا علو من الحوادث فبو <ادث » 
فبذه مقدمة عادئة اناريد بالا علو منالهموادت حادت معين متباء شار 
إليه ء فيقال مالا عخلو من هذا السواد المشار اليه ٠‏ 

اما ان أريدك جنس الحوادث فبى غير مسلة > لأنه يحوزان يتصور 
انحل الواحد تعاتب عليه أعراض حادئة غير متناهية . ولا سل رد 
الشكامين على هذا بأن د ماو جد إعد داشا لابا ها لامكن 
وجودهء لاله رازم الا يوجد إلا بعد | تقضاء مالا نهاية لهء ولا كان مالا 

اة له لاينقضى وجب ألا بو جد هذا المشار اليه المفروض موجوداً ٠‏ 

وان رشديرى ان هذا الاعتراض من المتكامين لس صادقا ». 
(وذلك أن الاشباء الى بعضما قبل بعض تو جد على ڪون : اما على جبة 
الدور وإما على جبة الاستقامة فالى توجد على جبة الدور الواجب فيا 
إن کون غير متناهية زلا ان يعرض عنبا ما ینمیا ۰۰۰۰ ) * 

تم يقول ( .... وهذا كله ليس يظهر فى هذا الموضع وإما سقناه. 
يعرف أن ماتوم القوم من هذه الأشياء أنه برهان فلس برهانا ولا هو 
من الأقاويل الى تليق باجمبور» أعنى البراهين البسيطة الى كلف الله بها اجميع 
من عباده الابمان به » فقد تبین لك من هذا ان هذه الطريقة ليست برهانية 
سناعية ولا شرعية )<° . 

وبستمر ان رشد فى نقد دليل المتكلمين فيقول : 

ان الاشعرية ( لماصرحوا ان الله مريد بارادة قديمة ووضعوا أنه 
الام عدت قل لهم كيف يكون مراد حادث عن ارادة قديمة ٠‏ 

الوا : ان الإرادة تملمت باجماذه فى وق مخصوص وهوالوقت الذى. 
وجد فيه فقيل لهم : ان كانت نسبةافاعل المريد إلى الحدث فى وقت عدمه 


٠ ۱٤٤ - ۷٤١ المدر السابق ص‎ )١( 


الا ن ليم 


هی بعيذرا نسبة إليه فى وقت إيحاده فالحدث لم يكن وجوده أولى منه ق 
غيره إذالم يتعلق به فى وقت الوجود فعل انتق عنه فى وقت العدم . 

وإن كانت مختلفة فتالك أرادة حادثة ضرورة وإلاوجب أر 
يكون مفعول حدث عن فعل قدم . فإنه ما يلزم من ذلك فى الفعل يلوم 
:فى الإرادة . وذلك أنه يقال لمم : إذا حضر الوقت - وقت وجوده ‏ 
فوجد هل يو جد بفعل قدم أو بفعل حدث ؟ فإن قالوا بفمل قديم فقد 
-جوزوا و جود الحدث بفعل قديم وإن قالوا بفعل محدث لزمهم أن يكون 
هتال ارادة محدثة. 

فإن قالوا الإدارة هى نفس الفعل فقد قالوا عالا فإن الإرادة هى 
سبب "فمل ف المريد . ولوكان المريد إذا أراد شيا مافى وقت مأو جدذلك 
الثىء عند حضور وقته من غير فعل منه بالإرادة المتقدمة لكان ذاكالغىء 
موجرداً من غير فاعل , 

وأبضاً فقد بظن أنه إن کان واجاً أن يكون عن الإرداة الحادثة 
أمى حادث فقط فة يحب أن يكون من الإرادة القديمة مراد قديم وإلا 
كان ضراد الاراذة القدعة والادثة واحدا وذلك مستحيل . فبذه الشيه كلا 
نما أثارها فى الاسلام أهل الكلام بتصريحهم فى الشر ع با لم يأذن به الله 
فانه ليس فى الشر ع أنه سبحانه مريد بإرادة حادثة ولا قديمة فلاثم فى هذه 
الأشاء انعوا ظواهر الشرع فکانوا عن سعادته وتجاته باباع 
الظاهر , و لام أيضاً لحقوا عرنية أهل اللقين فكانوا عن سعادته فى 
علوم اليقين0© ) 

ويلخص ابن تيمية هذا النقد فيقول : 
يقولون - أى الفلاسفة ‏ لوكانت الأفعال جميعبا حادثة فالحدث 


۲٠۷ ۲۰۹ اأصدر الابق س‎ )١( 


عم سم 


أما أن يكون قد صدرت عند الحادثات بسبب حادث يقتضى الحدوثوأما 
أن لايكون . 
وان لم تكن 5 صدرت عئة سسب حادت تی الحدوث أزم. 
ترجيح الممكن بلا مرجح وهو متنع بليهة 8 فضلا عن أن الول ره سك 
طريقة إثبات الصانع عل المتكامين إذ لايمكن مع القولبه الىك باحتياج, 
الممكنات إل امور 
وإن صدرت ءيه المحدئات ربب حادث فالقول فى حدوث ذلك 
السب كالقول فى حدوث غيره وزم التساسل الممتنم(؟ 5 
وهذا ما جعل ابن تيمية ينقض دليل الفلاسفة على نفس الأصول الى. 
أوردها فى نقض دليل المتسكامين ٠‏ إذ يستازم دليليم أن ما حدث من. 
الحوادت المشاهدةبكون بغير #دث لان واجب الوجود عندهم علة تامة, 
والملة التاءة يقترن ما معاوطًا ولا يتا خر عنهأ شىء مته , فرازم ان ما حدث. 
من الحوادث المشاهدة لا عدت عن هذه الملة التامة فيكون حادثاً بذير 
يدرف 0 ٠.‏ 
وك ابن تيمية ما يقوله القائلون بالحدوث للفلاسفة « إذا كان ألله. 
م بزل القا قدا فى الأزل فالحوداث فى العام كيف وجدت ؟ 
أعن القديم أم عن غيره ؟ فان لم هو خالقبا وعنه صدر وجودها 
فقد قلنم بأن القديم خلق الحدث وأراد خلقه بعد أن ل يرد ؛ وإرب قلم 
ان غيره فعل الحوادث فقد أشر کم بعد ما بالغ فى التوحيد لواجب 
الوجود إذائه0» ٠.‏ 


ص ۳۲۹ ہے لمم 
(۴) موافقة صريح العةول [صحيحالمءقول على حأمش مناج 'لسيرة ج۷ ص "م وقريبمن. 
هذا ماذ كره الامام الرازى قى المطالب العالية » وستعرش لهذا فيالأتى ءن الكتاب ٠‏ 


وهكذا ينقض الفلاسفة دليل المتكلمين وينقض التكلمون دليل 
الفلاسفة کا سيق أن نقض المتكلمون بعضهم دليل بعض 
وجميع هؤلاء تحاولون الاستشهاد على مايذهيون إليه ‏ عقلا ل 
بأيات من القرآن الكريم . 
وفضلاعما سبق ذكره من آيات يسدشهدون بها فهم - أى المتكلمون 
والفلاسفة - يحاولون الاستشهاد بماجاءف القرآن الكريم من استدلال 
سيد نأ إبراهم بقوله « لا أخحب الأفلين» . 
يرى المتكلمون أن سيدنا e‏ بالآفول د وهو الحر كه 
والتغييد » على الحدوث » وبالحدوث عل أن القمر لايكون إلما . 
ويرى الفلاسفة أن سيدنا إبراهم ستدل بالآفول ١‏ وهو الأمكان > 
على أن القمر لا يكون إطاً . 
ويتكر ابن تيمية على الفريقين أن القرآن فيه هذا الاستدلال . 
فتفسير الآفول بالحر 5 أوالتغير » وتفسير الآفول بالامكان بتعارض 
اللغة . 
على أنه لو کان الخليلمستدلا باحر که » أو مستدلا بالامكان لا اتنظر 
الأفول ولحم عا حم به منذ البزوغ . 
ومن ناحية آخر ی فسياق الآيات وارد فى الاستدلال على عدم 
الشريك لا على وجود أ . 
وابن رشد بعد أن ينقد دليل المتكامين عل النحو الذى سقناء نفا 
يدال عل الطريقة الشرعية فى إئات وجود الله . 
فيقول ( الطريق الى نبه الكتاب العزيز عليها ودعا الكل إلى 


)١(‏ موافقة صريحالعقول لابن تيمية ج ١‏ ص ١5٠‏ وما بعدما ومتهاج 'سئة لابن نيمية 
0-0 ص ١ه‏ وما بعدها ٠‏ 


ع 4 س 


يها إذا استقرىء الكتاب العزيز وجدت تنحصر فى جنسين . 
أحدهما : طريق الوقوف عل العناية بالإنسان وخاق جميع الموجودات 
من اجله ولنسم هذه دليل العناية . | 
والطريقة الثانية ما يظرر من اختراع جواهر الأشاء الو جودات 
مل خر اع الحياة فى اماد والإدراكات الحسية والعقل » ولنسم هذه 
دليل الاخبراع7©.) 
ثم يقول ( الآات الى فى الكتاب العزيز فى هذا المعنى إذا تصفحت 
وجدت ثلاثة أنواع 0 
اما آنات تتضمن التنبيه على دليل العناية » واما آبات تتضمن التلبيه 
على دلالة الاختراع » واما آنات تجمع الآمرين من الدلالة جميعاً ) . 
نأما الآبات الى تتضمن دلالة العناية فقط فثل قوله تعالى ٠‏ ألم نجعل 
الأرض مادا » والجبال أوتاداء إلى قوله تعالى « وجنات ألفافا » 
5-5 سورة عم 
. . . وشل هذا كثير فى القرآن الكريم . 
وأما الآبات الى تتضمندلالة الاخترا ع فقط فثل قوله تعالى «فلينظر 
الانسان مم خلق » خلق من ماء دافق » + - الطارق 
إلى غير ذلك من الآيات الى لا عمى . 
وأما الآبات اانىتجمع الدلالتين فهى كثيدة أيضاً بل هى الا كثر مثل 
قوله تعالى د يا أيها الناس اعبدوا ربكم الذى خلقك والذين من قبلكم» إلى 
قوله تعالى « فلا تجحعلوا لله أنداداً وأتم تعلرون»6©2سورة البقرة ١‏ ۲ 


(1» ؟) مناهح الأدلة لابن رشد س١٠١١‏ 


قدم العالم بين الفلاسفة والمتكلمين : ٠‏ 
يقول الجلال الدوانى فى شرحه عل العقائد العضدية . 
(!إن أدسطاليس وأتياعه ذهبوا إلى : 
قدم العقول » 
والنفوس الفلكة › 
و الأجسام الفلكية : 
بموادها , 
وصورها الجسمية › 
والنوعية 
وأشكاها 
وأضواتها . 
والعنصريات : 
ا عوادها 
ومطلق صورها الجسمية 
لا أشخاصها ‏ 
وأما صورها النوعية : 
فقيل قديمة يحنسبا » فإن 
صور خصوصيات أنواعبا 
لاحب أن تكون قدية . 
والظاهر من كلامهم أن قدما بأنواعبا 
ونقل عن أفلاطون : 
القو ل عدو 0 العام . 
فقيل : إن مراده الحدوث الذاق . 
.وقد رأيت أناكتابا خط واحد من الفلاسفة الإسلاميين . ذ كر فيه 


— 0 = 


نقلا عن أرمطاليس : إن الفلاسفة كلهم اتفقوا على قدم العالم .- 

[ يقول الشيخ مد عبده : أى بالزمان وإن كان حادثا بالذات] إلا 
رجلا واحدا متهم 0 وقال مص:ف هذا الكتاب 0 إن مراد أرسطو من 
هذا الرجل أفلاطون . فلا مكن حله على الحدوث الذانى [ يقول الشيخ 
عمد عبده : وللا لم يصح الاستثناء » فهو الزماف ]| نقل الحدوت 
الجرد ٠ه‏ »م * ( ٠‏ 

يقول الشيخ مد عبده : ( وقد نقل بعض أفاضل المتأخرين حدوث 
العالم عن جيع المسكاء الأقدمين > وادعى غلط التاقلين عنهم القدم فى 
و جه ا ا ل 

يقول الجلال : 

) ونفل ع جالينوس التوقففيه » ولذلك لى يعد من الفلإسفة. 
لتوقفه فما هو من أصول الححكة عندم ٠)٠١‏ 

ثم يقول: 

( واستدل الفلاسفة عل مذهيهم بأنه: 

لاخلاو من أن يكون جميع مالا بد منه فى وجوديمكن ما حاصلا فى 
الأزل 0 أولا 5 

فان کان الأول لزم وجودذلك الممكن فى الأزل لامتناع تخاف. 
المعاول عن علته التامة . 

وإن کان الثانى'فاذا حدث ممكن ما : 


فاما أن يكون حدوه من غير حدوث أمر آخر فيلزم وجود الممكن, 
بدون عام علته . 


— 0٩ = 


وإما أن يكون بسبب حدوث أمر آخر فينقل الكلام اليه حى يازم 
التسلسل ( 07„ 

أما المتتكامون فبعد أن رأينام يغزلون دليليم فى وجود الله على النحو 
الذى قدمناه » والذى بستند أساساً إلى القول بحدوث العالم .. 

نود بعضرم ينقضون ذلك بقوطم بقدم العالم > أوبع هم الدليل 
على نقيه . 

فالإمام الغزالى ذهب فى بعض مو لفاته إلى القول بقدم العالم وإن لم 
,صرح بذاك . حيث رأى أن العا الجانى صادر عن العقول والنفوص. 
صدورا ذاتيا : حسب نظرية العقول عند الفلاسفة . 

يقو 5 - 

) ان :لك الصور العقلية ماد ذه الصور اسه » يحب عنما لذاتبا 
وجود هذه الأنواع ق العوالم الجممانة ) 0 . 

ويذهب إلى ان العقول والنةوس قدعة . 

يشقول (فأشس ف المبدعات هو العقل أبدعه من غير سيق مادة أو زمان): 
هذا عن العقل الأول . 

وكذلك العقول والنفوس جميعها . 

ويرى أن درجات العالى ثلاث : 

و العقل أو المقول. 

؟ - النفس أو النفوس . 

۳ المادة 

والزمان ابتداً منذ ابتدأت النفس » والمكان ابتدأ منذ ابتدأت 


١١ اظ شرح املال الدواتى على العقائد العضدية س١ سب‎ )١( 
٠ ٠١١ (؟) معارج القدس طبعة مطيعة الاستقامة ودر المكتبات التجارية ص‎ 


س لم 


المادة . أما الإله والمقل والنفس فلا توصف بالزمان والمكان » 
ولا يعتورها الزمان والمكان . 
فالتتيجة انى لم يصرح بها الخزالى إذن هى انامجردات قدمة بالزمان 
وانكانت حادثة بالذات0©. 
فول يتعارض ذلك مع قوله فى كتابه تهافت الفلاسفة ( تكفيرهم - 
أى الفلاسفة ‏ لايد هزه فى ثلاث مسائل : احداها مسالة قدم العالم 
وقولهم أن الجراهر كلا قديمة ٠‏ والثانية : 


١١)انظر‏ الةقة فى نظ الغرالى لدكتور سا )ان دا طبعة عيسى اللي عام 15141 
.ص ۳۲۹ e‏ واس الذز الى کا جاء فى كتابه كالآلى : 

( فأشرف البدعات «و_اامقل : 

أبدعه با من غير سبق مادة وزمان » وما هو مسبوق إلا بالأمى فقط » ولا يقال فق 
الأمر أنه مسبوق بالبارى تالى » ولا مبوق » بل التقدم واتأخر ما وتوران على 
.الموجودات الى مى تحت النضاد > والبارى تعالى مو المقدم و للؤخر > لاالمتقدم المتأخش . 

وما دون المتل هو اانفس 

خالسيق بالقات إا ابتدأ من [ااعقل نقط 

والسبق بالرمان إغا ابتدأ من النفس 

والسيق_بالمكان أنما ابتدأ بالطبيعة 

فا لطبعة اذن سابقة على المكان والمكانيات »> ولايستورها المكان » بل ييتدىء المكان 
عن محريكها أو حر كتيا فى الجسم ,. 

والنفس صافقة عل الزمان والزمانيات ولا يعتورها الزمان > بل الزمان والدهر 
ييتديء منها ٠‏ 

والشل سايق على الذوات » والذاتيات ولأيتوره الذات والجوهرية » بل 
الموهرية اعا تبتدىء مله » أعى هو مبداً المواهري» والسارق على الذات والمواهر والدهر 
والزمان والمكان والمسم والمادة والصورة » ولا يومف بمىء ۴ا نمته إلا بالجاز ) اه نس 
عا جاء عمارج القدس نش بالمكنبة التجارية #:صر » طبع مطبعة الاستقامة ص ١١و٠١‏ 


— ٦| = 


قولحم ان الله تمالى لايحيط علا بال جرئيات الحادثة من الأشخاص . 
والثالثة : انكارم بعث الأجساد وحشرها ) : 20 

أليس تقييده لتكفيرم بأنه فى قولحم : « ان الجواهر كبا قديمة > 
ما يسمح له بالقول بقدم المجردات لا الجواهر كاها ؟ 

ومن هنا فلست أرى ان هذا بمكن أن يكون سيا كافياً التشكيك فى 
صمة نسبة كتاب معارج القدس للإمام الغزالى ما ذهب إلى ذلك بعض 
الباحثين » ويخاصة إذا لاحظنا أمرين : أن الإمامالغزالى لم صرح بالقول 
بقدم العالم » الثانى : أن الغزالى لم يكن وحده ‏ من بين المتكلمين ‏ 
الذى ينسب إليه القول بقدم العام . 

فقد ذهب الإمام الرازى إلى مثل ذلك فما نقل عنه . 

يقول أبن تيمية موضحا ما ذهب اليه الإمام الرازى : م هؤلاء 
الشذوذ من المتأخر بن الذين زعموا ان الفعل لايشترط فيه تقدم العدم قد 
ذكروا حججاً ذكرها ابن سينا وغيرها منمتأخريهم واستقصاهاالرازى 
فى مباحثه المشرقية وذكر فى ذلك ما سماه عشرة براهين وكلبا باطلة) 0" . 

“م يأخذ ابن تيمية فى اراد هذه البراهين وأبطالها . 

ويقول الدكتور سلبان دنيا : ( اما القول بقدم العام فليس الغزالى 
وحده هو الذى انفرد' بالقول به من دون العلماء المشبورين بالدفاع عن 
الدين ) . ويقول : (هذا الإمام الرازى جوز القول بقدم العا اوكاد) 20 

وهو يشير بذلك إلى ما رواه خوجة زادة فى كتابه تهافت الفلاسفة . 


. تهافت الفلاسفة للثرالى > بتسقيق الدكتور سلبان ديا طبعة دار المعارف الثانية‎ )١( 
۰ ۲۹٤ س‎ 

(؟) منياج السنة لابن تيمية ١‏ س 1۳ » 

(؟) المقيقة فى نظر الذرالى الدكتور مامان دتيا س ٠‏ 4ه . 


سم 11# س 


.يقول خوجة زادة : 
) اتفقت أرباب الال والشرائع من أه ل الإسلام وغيرم على أن العام 
حدث . وعالفرم فى ذلك جور الفلاسفة وتوقف‌جالينوس فيه عل ماحک 
عه أنه قال فى عر ضه الذى توق فيه لبعض تلاميذه ٠‏ 
! كتب عنى ماعلبت ان العام قديم أوحادث ‏ . 
تا الإمام الرازى : وهذا دايل على أن جالينوس كان منصفا طالبا 
ق » فان الكلام فى هذه المسألة قد يقع من العسر والصعوبة الى حيث 
يضمحل أ کار العقول فيه ) ° . 

“م يقول الدكتور سلمان دنيا : 

(و أصرح من كل ذاك مافى شرح العقائد العضدية لجلال الدين الدوانى 
عن أن أن تيمية قال بقدم العا بالجئس » بمدتى انه لابزال فرد من 
أفراد العام موجودا » وما من جزء من أجزاء اازمان إلا وقد كان فيه 
حادث إلى غير النباية » وذلك ان ابن تيمية كان من الهزابلة الآخدذين 
بظراهر الآيات و الأحاديث القائلين بأنالله استوى على العرش جاوسا , 
فلءا أورد علهم أنه ازم أن بكون العرش أزلياً لما ان الله أزلى فكانه 
أزل قال : أيه دم بالنوع ¢ أى أن ألله لازال عدم عرشا وعدث آخر 
من الآزل إلى الأ.د حى يكون له الاستواء أزلا وأبدا 0 

بل أن كتاب حواثى العقائد النسفية برى بعض المشتركين فى تأليفه 
أن دليل القول بحدوث العا غير تام . 

(1) مهافت الفلاسفة لخوجة زادة اتوق ۸۹۳ ه ‏ على هامس لهات الفلاسغة لامزالى 
طبعة المطبعة الخيرية سنة 5١م(‏ مس (١‏ . 
(؟) انظ شرح الللال الدواتى على العقائد العضدية ص 88 وحاشية الشيخ عمد عبده 


بنفس الصفحة » ط المطبعة الخيرية سنة ٠۳۲۲١‏ ه » يقول الشيخ عمد ء,ده (١‏ ولعت أعرف 
هل قال ابن قيمية بشىء من ذلك عل العضرق وكثيراً ما قل عنه مالم يقلهه) . 


فلا رضی الشيخ الخيالى عن قول اأسعد ) الصادر عن الثىء بالقصد 
والاختيار حادث ( ووز أن کون الشیء صادرا بالقصد والاختار 
ومع ذلك يكون قدأ . فيجوز أن تكون الأعراض الى شاهد حدوثها 
«قديمة وان طرأ علها العدم إذلم تسل قضية د ان العدم ينافى القدم » . 
وهذا نص الخيالى : 


(واعترض عليه يواز أن يكو ن تقدم القصد الكامل على الإحاد 
كتقدم الإيحاد على الوجود فى انه بحسب الذات لا الزمان ) . 

. . . ويعلق الشيخ عبد الحكم على وجبة نظر الخيالى . فيقول فى 
مايه تعليقه : 

(وبالجئة ان القصد إذا كان كافيا وهو قصد الواجب تعالى وتقدس 
فى حصول المقصود يكون معه بحسب الزمان فلا يلرم حدوث أثره ؛ واذا 
لم يكن كافيا فيتقدم عليه زمانا أيضاً فيكون أثره حادثا قطعا ) ٩‏ , 


ويذهب صاحب المواقف إلى أن حدوث العالم مسألة لايتوقف السمع 
على إثماتها ) إذ يمكن إثيات الصائع دوه إذ ستدل على وجوده بامكان 
العالم م يثبت كو نه عاما ومرسلا للرسل م يثبت باخيار اأرسل حدوثت 
العا ) 60 , 


بل يمكن القول بأن الشيخ مد عبده ميل إلى القول بأن العالم حادث 


(0 انظر المقيقة فى نظر النزالى ادكتور سلبان ديا س ٠٤١‏ أأى س ٠٤۸‏ وشرح 
٠‏ العلامة سعد الدين العفتاز الى على العقائد الذفية » مع شرح الخيالى » وشرح عبد اكيم 
ااسیالکونی » وشر حالعصام » طبعة الكتى عام 1931م » س ۱۹۲ و۱۹۳ ء 

(؟) الواقف > ۲ س ٠۰١‏ و ١ه‏ » ولالنه فى ذلك الفنارى ابر صفحة ۱۹۲ من 
هدا الڪتاب . 


س ٦4‏ س 


بالذات لا بالزمان . أنظر اليه وهو يناقش الجواب على دليل الفلاسفة 
على قدم العالم . 

يقول(... ورابعا » هل بين الحادث الذى هو أول الحوادث 
وبين الواجب سيق زمانی ؟ لا أظن أ<اً يقول ذلك , حيث لازمان 
بالوفاق » فليكن سيقا ذا تيا ء فر جع الأمر إلى ما قال الفياسوف )20 ٠‏ 

وهكذا رأينا ان الاجماع إنما هو على وجود الله تعالى . 

أماما عدا ذلك فقد تناوله الخلاف بين كبار المتكلمين والفلاسقة 
وم جیما يستدلون بعقوطم . 

م يستشهدون بآبات من الق رآن الڪ ري . 

أويحاواون ذلك . 


٠۲ حاشية الشيخ يد مده على شرح الملال الهوانى عل المقائد النشدية س‎ )١( 


و — 


مسآلة ١‏ بات صدق ار سو ل 


م 

كان فى الجريرة العربية مخاصة » والعالم الذى نزلت إليه الرس الة 
الاسلامية بصفة عامة » من ينكر إرسال الرسل . 

وكأن من هر لاء منأقر بالخالق » وبئوع من المعاد» لكنم كرون 
الرسل و دهبون إلى أن الأصنام تكون شفعاء م عند أله . 

وكان هناك البراهمة الذين بنكرون النبوات أصلا » ويذهيون إلى 
استدالتها عقلاء ويقولون بأن اله يتعيد خلقه بما تدم عقولهم عليه ٩۵‏ 
وإلى هذا ذهب ابن الراوندى فى صكتابه « الزمردة9© 0 

وإن كان الباقلاى يحعل من البراهمة من ينك رالنبوة فى غير أدم » ومن 
ینکر النبوة فى غيد [براھے <“ . والمقدسى يذ كران منهم من يزعم أن اله 
بعث اليم ملكا من اللا فى صورة بشر ء ومن هؤلاء فرق لكلمآمم 
ملك مر سل وهذه الرسل التى تأتيهم من الاک لاتا لبيان شرع أو 
عبادة » فبذا يكن فيه العقل » وإنما تى لهسم شر متوقع يتعرض 
له الا! 2“ 5 

وقد تناول اليوود بالعتاد والتقول نبوة الرسول صل الله عليه وسلم 


1715 - الال والنحل لاشہر ستالى +۲ مرهه؟‎ )١( 
(؟) بعث باول راوس عن ابن الروالدى ضمن جموعة من "تاريخ الماد ف 'الاسلام‎ 
رما بمددا‎ ٩٩ (؟) التمبيد ص‎ ١5 س‎ 
١؟ ومس‎ ٠١56 اليدء والتاريخ + اس‎ )٤( 
(ه) تحقق ٠ا للبند من مقؤالة البيركو ق من :ليد‎ 
الأسس‎ _ ٥ 


مذ جر الرسالة فقد كتبوا إلى يهود العراق والان ومن يلغم كتابهم 
من الهود فى الأرض كابا قائلين أن .دآ ليس نى اله فائبتوا على 
د . 
والعيسويه من الهود طورت هذا الموقف من بعد » إذ قالت بنبوة 
مد صل ته عليه وسل للعرب يخاصة . بدأ صاحيهم - عسى بن يعقوب - 
دعوته ف أواخر الدولة الأعوية » واننشرت فرقته 2 أيام أى جعدر 
النصور واتهى الآمر بمقتله ؛ وكان بزع فوق ذلك أنه نى » ورسول 
للمسيح المنتظر 9 وقد أهتم الباقلاى بالرد عليه ف یکنا په العبيد2؟2. 
وكان لعلياء المسبحية كتابات ومو لفات تتناول شخصية الرسو لالكريم 
عمد صلى الله عليه وسلم تناولا سيثاً » وكان ليوحنا الدمشق قدم فى هذا » 
کا کان للمدعو تيو فايتذ المعترف ال متو عام ۸۱۷ م الذى كتب كتابه بعنوان 
«حياة النى»2 قدمأيضأ . 
ومن هنا برزت مشكلة تصديق الرسول 
مشكلة تصديق الرسول : 
لم يكن تقبل العرب الذين بعث الرسول صلى الله علية وس لم بين 
ظبر أ نيهم لفكرة النبوة سهلا . 
لقد صعب على الكثير منهم فى بادىء الآمر الإيمان محمد صلى الله 
عليه وسل ء أكثر ما صعب علهم دعو ته إلى الله . 
يقول الدكتور [براھے پیوی مدكور ان مشكلة الوحى ف العالم العرى 


٠١؟ أسباب التزول لواحدى س‎ )١( 

(؟) الال والنحل لشبرستاتى < ۱۰س ٠۹١٩‏ 

(؟) التبيد س ١48-147‏ 

(4) حشارة الإسلام لموستاف جروئياوم ص ٦١‏ - 1۹ . 


أذرت منذ بدأ النى صلى الله عليه ومسل دعو ته > فقد قابلوه عند جبره 
جا بقولتهم ( هذا ابن الى كبشة يكلم من السماء2"©) » . 

ومن أجل هؤلاء وأمثاللهم يقول انه تعالى ( لقد من الله على المؤمنين 
إذ بعث فيهم رسولا من أنفسهم ) 114 آل عير إن 

ويقول ( وما أرساناك إلا رحة للعالمين ) ۷ء٠‏ الانبياء . 

ويقول ( قل لوشاء الته ما تلوته عليكم ولا أدراك به فقد لیشت فیک 
عيراً من قله أفلا تعقلون ) 15 ير 

ويقول ( وماكنت تناو من قله من كتاب ولا تخطه بيمينك إذا 
لارتاب المبطلون ). +4 المتكبوت . 

ورد على المتسائلين (مالهذا الرسول يأ كل الطعام ويمثى ف الأسواق ) 

ب الفرقان . 

فيقول : ( وماأرسانا قباك من المرسلين إلا انهم ليأكاون الطعام 
.و عون فى الأسواق) ٠‏ الفرةان. 

ويقول ( ولقد أرسلنا رسلا من قيلك وجعلنا لهم أزواجاً وذرية ) . 

۸ الرعد 

ویرد على تساؤل ( لو زل عليه القرآن جملة واحدة) وم أأفرقان . 

فيقول ( كذلك لبت به فؤادك ورتلناه ترتيلا ). ۲ اافرقان 

ويتساءلون ( ولا أأزل هذا القرآن على رجل من القريتين دظم ) . 

١‏ أن خرف 

فيرد القرآن علريم ( اثم يقسمون رحمة ربك ) ويصور تساؤل بعضهم 

.وا نكارهم (ومامنع الناسأن يؤمنوا إذجاءهم ادى الاأن قالوا أبعث الله 


(1) ف الباسفة الإسلامية للدكتور إبراهم بیو مدكور ۹۲ . 


— ۸ = 


بشراً رسولا ) ٩٤‏ الإسراء »وهؤلاء يقترحون على الله ارسال ملك » 
فيقول سبحانه ( قل ل و کان فى الأرض ملاک 'عشون مطمثنين لتر 
علهم من السياء ملكا رسولا . ) ثم يرد على ارجافهم بأن مدا صل الله 
عليه وسلم يستمد القرآن من معلم فيقول ( لبان الذى يلحدون اليه أمى 
وهذا لمان درل مين ) . 

هذه الآيات وأمثالها توضح المعارضة الى قوبات يها النبوة فى صدر 
الرسالة. والقرآن الكريم يقدم دلول صدق الرسول صلى الله عليه وسل يما 
يقرره عن سلامة دعوته » وبا يسجله عن أخلاته » وما يقدمه من 
معجزة القرآن . 

وهو لايساير النكرين إذ يتعنتون فى طلهم اظبار معجزة حسية . 

فقد أنت قريش إلى الهود فسألوم : ما جاءک به موسى من البينات ؟ 
قالوا : عصاه ويده بيضاء للناظرين . وأتوا التصارى فقالوا : كيف كان 
عبسى فيكم ؟قالوا: يبرىء الا كه والأبرص وعى الموق . فأتوا النى صلل 
لله عليه وسل فقالوا : ادع لنا ربك يحمل الصفا ذهيا . ١‏ 

فأنزل سبحانه وتعالى « أن فى خلق السماوات والآأرض واختلاف. 
اليل والنهار لآبات لآولى الآلياب» .وو آل عمران. 

وجاء المشركون إلى ارسول صل الله عليه وسل فقالوا : يا عمد والله 
لانؤمن لك حتي تأنينا بكتاب من عندالله ومعهأربعة منالملاف: يشبدون 
انه من عند الله وأنك رسوله . فنزل قوله تعالى : «ولو نزلنا عليك كتابا 
فى قرطاس فلمسوه بأيديهم لقال الذين كفروا انهذا إلا سحر مبين . 
وقالوا لولا ازل علية ملك , ولو انزلنا ملكا لفضى الام ثم لاينظرونه 
ولو جعلناه ملكا لجعلناه رجلا وللبسنا عليهم مايلبسونء (©. 4-۷ الاتعام 


ويصور سيحانه اصرار المصرين على أن يكون إمالهم منيا على 
معجزة حسية ( الذين قالوا ان الله عبد إلينا ألا تومن لرسول حتى يأتينا 
بقر بان ا کله النار ) ۸۳ آل عم رأن . 

فيرد علهم القرآن الكرم باعتبارم جزءا من تاريخ انسانى طويل 
متشابه فيه الإنسانية فى كل زمان ومكان . ويقرر أن المعجزة لم تكن 
l>‏ مطلہا جديا صادقا من مر يدى الإعان أو المستعدين له وإنما هى فى 
كثير من الأحيان مطلب المصرين عل الكفر ( قل قد جاءم رسل من قبل 
بالبينات وبالذى لم فل قتلتموم أن کن صادقين ) ۳ آل عمران. 

فلا استجابة هنا لمطلب المعجوة » « فإن كذبوك فقد كذب رسل من 
ۆلك› . 

وعن حقيقة الوحى تحدث القرآن الكريم < Dile‏ ) وماكان لبشر أن 
يكلمه الله إلا وحياً أو من وراء حجاب أو يرسل رسولا فيوحى باذنه 
ما شاء ) ره الشورى. 

“م فصلت كتب الحديث والسير مراتب الوحى الى كانت للنى عليه 
الصلاة والسلام بلغت بها ستة وأربعين نوعا . 

وهى عند ابن قم الجوزية ذات سبعمراتب : الرؤيا الصادقة » والقاء 
الملك فى روعه دون أن يراه وان يتمثل له الملك رجلا فيراه ويخاطبه وأن 
يأنيه فى مثل صلصلة الج رس » و أن يرى الماك فى صورته الى خلق علها » 
وان يوحي اليه فوق السماوات کا حدث ف المعراج » وأن يكلمه الله بلا 
وان هلك من ورا جات 7413 

ولقد آمن من دخل فى الإسلام فى مبدأ الأمر بنزول جبديل عليه 
السلام رسولا من الله إلى مد صل الله عليه وسل يوحى اليه القرآن » 


.(۱). راد الماد طبعة الحلى ٠۹۰۰‏ م ج ١‏ ص ١4‏ 


— ¥ سمدم 


وقد صدقره فا أخيرمم من ذلك اعتادا على ما يعلمونه من حاله وخلقه. 
وضيعة دعو ته > هكذا کان حال خدجة 6 وأ بكر وغيرهما من السامين 
الأوائل )کا کان حال هرقل عند ما جاء اليه خب الرسول صل الله عليه 
وسال عن الى وأحله و معن فى نقمى أدواله 60 
ولما آمن أوا ١‏ المسلمين بنيوة حمد صل الله ا عل هذا ساس 
السول امسقم هدأات أت خواطرمم ف الصدر الأول عن الاشتئال بحث س 
الثبوة وأساسما وفلسفة الممجزات وأسبابها . 
لكن هذا الحدوء لم يطل أمده إذ سرعانمادعت الدواعى بالاختلاط »› 
وتقوت الشكرك المبزومة بتسلل الأعداء » وبدأ فى القرن الثانى للوجرة. 
نششاط المردكية والمانوية لنثمر دعوة التثنية » وأخذت السمنية وغيرم من 
براهمة اند ينادون بتداسخ الأرواح » ويشكرون النبوة والانبياء . 
وظبر فى جال اهجوم عل النبوة شخصيات مثل عبد الله بن المقفع 
اذى ينسب اليه أنه أنشأ معارضات للقرآن » أشار الاقلانى إلى الزعم 
بورودها فى كتابيه الدرة واليتيمة » وذ كر أنابنالمقفع اشتغل بذلك فترة. 
ثم مرق ما جمع استحياء من اظباره 57 
وق عش اليا حثون عل كتاب بعنو أذ(النذ اع بين الإسلام وألانوية, 
كتاب لابن المقفع ضد القرآن رد عليه القاس بن ابراهم . ) 
وقد تناول ابن المقفع فى كتابه ذاك التهكم برسول الله همد صلى الله 
عليه و سل و نقد عقائد الإسلام بصفة عامة . 
كا ينسب إلى ابن المقفع الحاق « باب برزويه » بكتاب دليلة ودمنة 
وهو باب فارسى الأصل ينسكك فى الآديان عموما . © 
(۱) انظر مقدمة ابن خلدون س ٩۲‏ - 9ه 
(؟) اعاز الفرآن الباقلالى س ٣۷‏ 
(؟) مث عن اى المقفع لجيربيى. شمن كتاب من ناريخ الالماد فى الإسلام س۷ 4. 


إلا — 


وابن ااراوندی (© يحى عنها نه کان يقول فى القرآن( انه لابمتنع أن 
تكون القبيلة م العرب أفصح من لقيال كبا 5 ونكون عدة من تلك 
القبيلة أفصح من تلك القبيلةء ويحكون واحد من تلك العدة أفصح من 
تلك العدة . .. إلى أن يقول : وهب أن بع فصاحته طالت على العرب 
فا حكه على العجم الذين لايع رفون لسانهم وما حجته علوم .) 

ويذهب أبو بكر الرازى ‏ الملحد إلى انكار الثبوة بوم أن الله قد 
خاق النا سمتساوين ىعقوم 0 فلامءنى لتفضيل بعض الناس واختصاصهم 
بارشاد الناسجيعا » والعقل و<ده كاف لمعرفة أسرار الآلوهية» ولعرفة 
الي والشر ولتد بر أمور المعاى ( نفد 83 

وبالإضافة إلى هؤلاء كان هناك مدعو النبوة الذين يتصنعون الوحى » 
ويصتفون كلاما يعارضون به القرآن مثل الأسود بن كعب بن عوفه 
العنسى الذى ظبر فى السئة العاشرة من الحجرة وقتل فى خلافة أنى بكر . 

ومسيلدة الكذاب الذى ظبر فى عصر الرسول » وقتل فى السنة الثانية 
عشرة من البجرة . وطليحة أبن خو يلد الأسدى الذى تاب عن فعلته فا 
بعد واستشيد ۳ مرقمة تهأواد 3 وشل الذين تنأو ف نطاق غلاة الشرعة 
وكان لاختى منبم واحد إلا ليظبر آخر ... © 

ومن أجل ذلك كله نشطت المذاهب الكلامية للاشتغال بموضوعات 


)١(‏ دو أحد بن عي بن اسحاق الراوندی ولد مام ۰ ۲٢‏ ه واختلف فى وثاته إنتلانة 
کییراء من تاريخ الاد فی الإسلام ترجة اللدكتور عبد الرعن بدوى ص ٤۷ء‏ س 1٠١‏ 
ثقلا عن الجالس المؤيدية » المجلس رقم 415 

(؟) هو آبو بكر تمد بن ر كربا الرازى توف عام ۳٠٣‏ ه عن ستین عاما وهو طيبب 
« کیمیای » ملحد ولد بالرى فارسى الأصل . 

(؟) الصدر السابق س ۲١۷۰۲۰۰‏ 

(4) الظر عوامل وأعداف نثأة علم الكلام فى الإعلام لدكتور عي هاشم ظبعة جيم 
البحوث الإسلامية قڻ ص ۲٠٠‏ الي ۲١۷‏ 


سلس لاي عم 


الئبوة ومسائلها , وكان ما تناولوه بالبحث أو التقرير : المعجزة ودلالتها 
والعصمة » وضرورتها وخم النبوة . 

قوجدنا الإمام أبا حزيفة رضى الله عنه ثبت للأانساء آيات ٠‏ 
لكنه فى الطريق إلى معرفة الرسول يذ كر القذف ف القلب ولا يذ كر 
المعجدة 02 . 

ثم وجدنا الإمام الشافعى رضى الله عنه يذكر أن الدليل على أرن. 
مدآ رسول الله : القرآن امازل واجماع الناس والآدات التى لا تليق يأحد 
غيره » ورذ کر بعض ا اؤرخين انه - أى الإمام اللنأفمى - کان أولعن 
صنف فى الرد على البراهءة المنكرين للنبوات7© ء 

“م يفسب إلى مامة ابن الأشرس من المعتزلة أنه يقرر أن النى صلى 
الله عليه وسل لم يكن ليحتاج إلى معجزة أ كار من استقامة شر بعته(» . 

وفى عصمة النى نجد اتفاقاً مبكراً بين أهل السنة والشيعة الا ىعر ية 
والممتزلة على عصمته من الكفر مطلةاً » قبل العئة وبعدها وعن الكبائر 
بعد البعثة مطلقاً , وعن الصتائر عدا ء والمنفزة مطلقا9؟ . 

و بالاضافة إلى هذه الجبود كانت هناك جبود واصل بن عطاء ورو 
أبن عبد ف بلائهما صل بشار بن برد وصالح بن عبد القدوس . 

وكانت هناك جوود أنى الحذيل ومن بعده النظام فى مناقشة الز نادقة 
والدهرية والديصانية2 . 

ولأهمية مبأاحت البوة ودلائايا وعلاماتها واحواهًا على الوجه الذى 


. "١ العام وامتعلم لأنى حنيفة ص‎ )١( 

(؟) متاقب الشاضی للرارى س ۷۰ س لوم . 

(؟) الفرق بين الفرق للشدادى ص ٤٤۴٣‏ » 

(2) إشارات الرام البياضى س ۳۱۹ ٣۲١۲‏ 

(0) انار الللسفة الاسلامية لا كنود ابراهيم بيومى مد كور س 54 


اشر نا اليه نجد الجاحظ يأسى لان الحمم تقاعست عن التأليف الجامع 
فى هذا الموضو ع قوفت مبكر ‏ وهو يقيس ما كان يمك نان يترتب على مثل 
هذا التأليف من أثر طيب فى حسم الخلاف ورفع البدع على ما كان مع 
الناس على مصحف واحد( . 

وعلى كل فقد نشطت حر ك التأليف فى هذا الموضوع فألف فى 
«لاال النبوة » كل من الجاحظ واو ٩‏ > والماوردى92”© والمتكلمون 
بصفة خاصة . 

وسوف تخص بال ذکر فما يأ : 

ماذهب اليه كل من المعتزلة والاشاعرة والتبميين» فى طريق الاستدلال 
على صدق الرسول » ووجه دلالة المعجرة على ذلك »> ومعجزأت رسول 
الله مد صلل اله عليه وسلم . وعصمته باعتبارها من عوامل تصديقه . 

اأطريق إلى تصديق الرسول صل الله عليه وس : عند المعترلة 

المعجرة هى الطريق عند المعنزلة إلى تصديق الرسول صلى الله 
عليه وسل . 

هذا ما يقرره القاضى عبد الجبار فى شرح الأصول الئسة بعد ان 
يستغرق معظم الكتاب فى إثبات التوحيد والعدل » مبينا ان ما تقدم من 
عرى 0 كان المقصود منه التأدى إلى المعجزة الى هى باب تصديق الرسول 
صل الله عليه وسل . 


۸ ص ۲۸۰ ء ۽ ۴ ص‎ ١ + الفصول اغختارة على هاءش الكامل الميرد‎ )١( 

(؟) هو الحافظ الكبير الفقيه الاصولي أبو بكر أحد بن الحسين بن على بن عبد الله بن 
عوسى البييق » الفقبه الشافعى ء ولد سنة ٠۸٤‏ ھ وتوف ٤٥۸‏ 

(۳) هو أبو المسن على بن عمد بن حبيب البصرى المعروف ,الماوردى الفقيه الشافعى » 
صاحب الأحكام السلطائية » توق 40٠‏ ه وعمره "مائون عاما ٠‏ 

(4) شرح الأسول الجسة من اول الكتاب إلى س ٠٠١‏ 


¥ 


ومن هنا كانت تلك البحوث بميعا منية على الآدلة العقلية ولا مدخل 
قيبا للسمع ٠‏ الا يذكر الموافقة للاستدلال . 
ولك تدل المعجزة لابد من ان تتوفر ها اوصاف : 

١‏ - أن تکون من جبته تعالى › کإحیاء الموتى او فى الحم كأئها من 
جبت ةكقلب المدن وكالقرآن الكريم . 

؟ - أن تقح عقب دعوى الماعى للنبوة » فلا يصح أن تقع قيلها 
أو متراخية عنيا. 

م ان تكون مطابقة لدعوى المدعى للنبوة . 

ع ان نكون ناقضة لعادة من بعث الرسول من يدهم ٠‏ 

ه - ولابد أن تكون من جبة فاعل عدل حکم أو فى الحم كانم 
من جېته» ولبذا كان لايد أن سبق دلالة المعجزة على صدق الرسولععرفة 
أله بتوحيده وعدله ٠‏ 

وأنه لا يفعل القبيح ولا مختاره17» 

وتقع هذه الدلالة على حد المواضعة انما تقع موقع التصديق فما ادعآه 
المدعى من الرسالة والنبوة0© . 

وهذا الطريق فى اثبات دلالة الممجزة هو الذى يجمعل المعتزلة يقولون 
( ان الجبرة لا مكنم س يعرفوا النبوات لتجويزم القبائئح على 
الله تعالى9؟ ) 

وذلك لنه إذا كانت المعجرة منزلة قوله تعالى « صدق عبدى فيا 


ع ار اة من س54ه ad‏ ۷۱ 
الماية ل ا - 11A‏ 
(؟) شرح الأصول المسة س الإه 


بلغ عنى » . فإنه يحب أن يكون من المسلم به وجوب اتصاف الله تعالى 
بالصدققيل القسام بالمعجزة » وال ذلك إذا كان الصدق غير معروف 
حسنه بالعقل ول شت الشرع بعد ٩‏ 
فېذا الذى قيل برد على الأشاعرة وسترى رأيهم بعد . 
أما عن معجزات سيدنا رسول الله همد صل لله عليه وسلم فہی 
عند المعتزلة كثيرة منها : اشياعه العدد اأحكيير و الجم افير من 
الطعام اليسير . 
وتجابة الشجرة له حين دعاها وعودها إلى مكائها . 
وحنين الجذع اذى كان خطب عليه بعد أن تحول عنه إلى الاير ولم, 
سكن حتى احتضنه النى صلى الله عليه وسل فسكن . 
وتسبيح الخحصى بين يديه . 
وغير ذلك( 
ومن هذه المءجزات القرآرب الكريم . 
ووجه الإعجاز بالق رآ ( هو انه تحدى بمعارضته العرب 5 مع آم 
كانوا الغايةفى الفصاحة والمشار إلييم فى الطلاقة والرلاقة » وقرعبم بالعجن. 
عن الإتيان أله فل يعارضوه > وعدلوا عنه لا أوجه سوى عجزمم عن. 
الإنيان (e‏ 1 
ويفصل القاضى عبد ااجبار ذلك فيقول : 
لا مكذك معرفة وجه اعجاز القرآن » إلا إذا عرفت : 
۹ - وجود تمد صلی الله عليه ولم . 


۲ وأنه قد ادعى النيوة 


(41؟) المصدر السابق س ٦۸ه‏ 


م - وظېر عليه القرأنف 
٤‏ = ومع مله ول يسمع من غيره 
ه - واته تحدی‌العرب ععارضته وقرعبم بالعجز عن الائيان ماله . 
٦‏ س فل يأنوا به لا لوجه وی عجزثم وقصورم عن الإتيان عثله . 
فی عرفت هذه الوجوه كارا كنت عارفاً ينبوة مدصل الله عليه وسلم . 
:ويقول المصنف من هذه الخطؤات من ١‏ - غ» انها ( معاوءة ضرورة 
ولامانع يمع من حصول العلم بهذه الأشياء وما جانسها اضطر ارا ءفإن 
العلم بالملوك والبإدان ويكون المصنفات منسوبة إلى مصنفها ضرورة ) . 
( وأا تحديه العرب ععارضته القرآن وتقريعه بالعجر عن ذلك فى 
اصحاينا من جعل العلم به ضر ورياً » ومن جعله مكتسياً . <( 
ثم يسوق المؤلف الادلة الا كتسابية الى تفيد حصول التتحدى : 
E TE‏ 
کان ماجاء به من ااقرآن . 
؟ ‏ ان القرآن مشحون بآيات التحدى 
ولا يصح أن يقال انها زيدت ف القرآن » وإلا لقيل فى آبات أخرى 
كذلك ومعاوم فساده . 
۳ أن آيات التحدى مس_موعة الآن » والتحدرى قم على 
وجه الدهر . 
ولا يصح أن يقال : ان الفصاحة تناقصت فى هذه الأزمان > لانه 
بالفعل يوجد ( من لا يدا كلام ةكلام أفصم فصيح فى ذلك الزمان ) 
وذلك هو وأصل بن عطاء , 
( وأما ترك المرب معارضة الق رآن وعدولبم عنه فظاهر أيضاً . . 
يستدل عليه المصنف بتركيم إياه إلى المقائلة . 


سس بارا لم 


"م يستدل بنظر طويل دقيق على أن المعارضة لم نحدث ولو حدثت 
لنقات الينا ٠‏ ثم يستدل على أنها لو حدثت لنقلت بأدلة نظرية طويلة ... 
تذبى على ضرورات عادية لا ضرورات عقلية. 

يقول ( انهم لو عارضوه لكان يحب أن ينقل اليا معارضتهم فانه 
لاوز فى حادثنين عظيمتين تحدثان معا وكان الداعى إلى نقل أحرهها 
كالداعى إلى نقّل الأخرى ان تخص احداهما بالنةل » بل. الواجب أن 
ينقلا جيعا أولا ينقلا فاما أن ينقل أحدهما دون الأخرى فلا . ) 

ثم يقول ( ولا مكن انكار ماقاناه من أن الداعى إلى تقل أحدهما 
كالداعى إلى نقل الآخر . بل لو قيل : 

ان الداعى إلى نقل المعارضة لكان أولى . إذ المعارضة عا ينقلبا 
الخالف والموافق . الخالف ينقله ليرى الئاس أن فيه [يطال حجة محمد 
صلى الله عليه وسل والموافق ينقله ليشكلم عليه وبين أن ذلك ليس من 
المعارضة فى شىء . ) 

“م يقول ( يزيد ماذكرناه وضوحا ان المعلوم انهم نقلوا من 
المعارضات الركيكة كعارضة مسيلة وغيره عليه لعنة الله » فلولا أن 
دو اعم كانت متوفرة إلى ذلكء وإلا كان لاينقل الينا هذه المعارضة على 
ركتهام لم ينقل ماهو أقوى ) ثم يورد أدلة أخرى . 

وف تقديرى أ نکل ما ذ کره مبنى على حك العادة . 

اما ار ذهبتا وراء الاح )الات العقلية فبى وأردة على كثير من 
حلقات هذه السلسلة 

ويقول ( وبعد فان المعارضة لو كانت لكانت هى الحجة ولكان 
الق رآنهو الشيهة واه تعالىلا>وز ان يسلط علينا الشببة عل وجه لاسبيل 
لنا إلى حلبا » ويمكن من اخفاء الحجة على حد لا يمكن الظفر بها ) 

“م يرد على اعتراض مؤدام أن إاعوبهء ربما ينصرذون عن المعارضة 


4لا 
.- وهى أسبل إلى الاقائلة وهى أصعب ٠‏ لمم قد يرون المعارضة 
لاتحم الام , وانا الذى كسمه هر المقاتلة » اما ان المعارضة لام 
الام فلأانه ببق بعدها خلاف بين الناسهذ! يقول المعارضةأفصح وذلك 
يقول 'لقرآن أفصح الممارضة غير قاطءة والقاطع القتال » فيلجؤن إلى 
القتال لذلك . 
يرد المصنف على هذا بأنه لو صح ذلك لماكانت معارضة أصلا عندهم 
.وقد حصلت معارضات ف الشعر ( فل بقل عدقمة إذا اشتغات بمعارضة ء 
امریء القيس کان الناس بين متعصبة لى ومتعصب على فيكون حالى وقد 
. عارضت كلامه کحالی و أعارض كلامه . ) 02 
وهذا رد واضح الشف » انه فى حال ااشعر لابأس بأن يظل الآمر 
مورد حلاف ؛ وهو لس من الخطورة إلى الحد الذى رصح علا جه و حسم 
بالقتال » أما فى القر آن وما يترتب عليه فلس كذلك . 
إلى هذا الد هيطنا إلى الاستدلال بالمث.بور وحم العادة وغالب 
' الظن وعن فى الطريق إلى اثيات النبوة لم تصمل بعد » مدعين منجا عملا 
قينا ا 1 
الطريق إلى تصديق الرسول صل الله عليه وسل عند الأشاعرة : 
وتعريفبا کا حرره صاحب اأمواقف : 
« ما قصد به أظبار صدق من أدعى انه رسول الله ». 
وشرائطا er‏ 
الأول : ان يكون فعل الله أو مايقوم مقامه من التروك . 
الثانى : ان يكون ارقا للعادة . 


() شرح الأسول اة من س ممه الى اؤه 


— ۷۹ 


الثالك : أن تعذر معارضته . 

الرابع : أن يكون ظاهرا على يد مدعى النبوة . 
ا جامس : ان بكرن مواذقا للدعوى . 

السادس : الا يكون مكذبا له ٠‏ 

السابع : ان يكون مقارنا للدعوى (© 


أا عن وجه دلااتها على صدق مدعى النبوة : 
فہی ( ليست دلالة عقلية #ضة كدلالة الفعل على وج ود الفاعل 
- ودلالة اح_كامه وائقائه على كو نه عالما ما صدر عنه , فان الآدلة العقلية 
ترتيط انفسها عدلولاتها ولا يوز تقديرها غير دالة عليبا ' 
وليست المعجزة كذلك » فان خوارق العادات كانقطاع السماوات 
وانتثار الكوا كب بقع عند تصرءالدنيا وقام الساعة ولاارسال فى ذلك 
الوقت ؛ وكذلك تظبر الكرامات على أيدى الآولياء من غير دلالة عل 
صدق مدعى أأنيوة 
ولادلال سمعية » لتوقف,ا على صدق النىفيدور 
بل هى دلالة عادية . ...)620 6 
( قال الشيخ و بعض أعمابنا : اه أى خلق المعجزة على يد الكاذب 
غير مقدور فى نفسه لان لبا أى للمعجرة ‏ دلالة على الصدق قطما 
أى دلالة قطءية - هلا بد لبا من وجه دلالة » وان لم نعلمه بعهنه » فان 
دل المعجز الخلوق على يد الكاذب على الصدق كان الكاذب صادقا وهو 
محال ٠‏ وإلا نفك المعجز عما يازمه من دلالته القعلعية وهو محال 
وقال القاضى : اقتران ظور المعجزة بالصدق ليس أمراً لازما روما 


(۱ و۲) ااواتف + ۸س ۲۲۸ ۲ ۲۲۹ 


لوخم د 


عملا كاقتران وجود الفعل بو جود فاعله بل هو أحد العادنات > فاذا 
جوزنا انراق العاديات عن جر اها العادى جاز اخلاء المعجر عن اعتقاد 
الصدق وحيلئذ يجو ز اظباره على يد الكاذب » إذ لا عذور فيه سوى 
خرق العادة والمفروض أنه جار .) 

وكا ذهب القاضى إلى أن دلالة المعجرة على صدق الرسول دلالة عادية 
فمل ذلك أيضا امام الحرمين الجويتى إذ جعلها هن باب الأواضعة 
والاصطلاح » ومع ذلك قرر أنه يستحيل وقوها على يد الكاذب ٩‏ . 

وكذلك جعلها الإمام الغرالى من قبيل الضرورة العادية » يقول فى 
مثال الماك . . (. . حصل عل ضرورى باته رسول الملك قبل أن يمخطر 
يبام أن هذا املك من عادته الإغواء آم يستحيل ذلك فى حقه . ) 7 . 

ْم ببين الغز الى أن دلالة المعجرة هذه الحالة ليست من قبيل الاخبار 
بأن هذا رسولء وإنما هى ثاب قوله : أنت رسولى » وهذا ابتداء نصب 
وتولية وتفويض . 

ولا يتصور الكذب ف التفويض وإثما يتصور فى الاخبار › والعل 
بکون هذا تصديقا وتفورضا ضرورى © . 

وهو فى هذا يتابع شيخه إمام الحرمين الذى جعل المعجزة من قبيل 
الانشاء لا منقبيل الاخيار فلا يتصور فما صدق وكذب ء « فبذا موقف 
لا يتوقف ثبوته على نق الكذب عن البارى سبحانه وتعالى >(“ . 

وإذا كان الأشاعرة عاولون بذلك الخروج ما الزمبم به المعزلة من 
انهم لا يمكنهم إقامة وجه دلالة المعجزة » على أصوهم ۽ حيث كرون 


(۱) اواقف < ۸ ص ۲۳۰-۲۲۹ 

(؟) الارشاد لحریی س ۳۲٤‏ > ۳۲۷ ۳۲۸ 

(©) الاقتصاد ف الاعتقاد س هم ,م )٤( 4٠‏ المصدر السابق ص 4٠‏ 
(5) الارشاد اجریی ص ۳۳۲۲ ٣۴۴۳ e‏ 


إ۸ — 


أن الحسن والقبح عقليان » ويجوزون الكذب عليه تعالى عقلا وما دام 
كذلك فيجوز عله تصديق الكاذب فلا ندل المعجؤة ‏ من حيث هى 
تصديق من الله لمدعى النيوة ‏ على صدق الرسول. .. 

فان هذا لا يخرجبم ما أورده المعتزلة من تقض لوجه دلالة المعجرة 
عندم من احية أخرى م حسب أصوطم يجوزون اضلال العباد 
عل الله . 

وكذلك بنقض الاشاعرة كلام المعيزلة فى دلالة المءجؤة ٠‏ 

من حيث أنها لابد من أن تبنى على مقصد وإرادة . 

والمءتزلة لا.يمكنهم ذلك لانم نفوا الإرادة القديمة . 

أما كونه عريدا بإرادة حادثة فقد أوضح الاشاعرة بطلانه 
كا يقول الجوينى (© . 

أماعن تصديق رسول اهمد یی > فإن القاضى الباقلانى يرد عل من 
يسم بإرسال الرسل لكنه ینکر رسالة مد ي » فيقرر أنها ثابتة » 
يمعج ننه الى علمنا صدورها عنه اضطر ارا كالقرآن الكريم؛ واستدلالا۔ 
كحنين الجذع » و تكلم الذئب ء وتكثير القليل من ااطعام ٠‏ 

ويفيض الباقلانى فى إثبات هذه المعجرات الى علبنا يها استدلالا . : 
يعتى لم يصل الخبر ,با إلى حد التوار الذى يفيد العلم الضرورى كا 
يفيض فى إثبات وجوه [يخاز القرآن » والرد عل من ينكر صدوره عله 
أو دلالته على فوته © . 

و رشبت [إعاز القرآن من وجوه : 

أحدها ما اختص به من الجزالة والنظم والفصاحة الارجة عن 
أساليب الكلام ‏ يعتى المعتادة ‏ وحدى به فصحاء العرب بأن يأنوا 
)١(‏ الارشاد س .مسا (؟) المبيد من س ١١4‏ إلى ١١‏ 


15 الاس 


A —‏ اد 


رو واه فعجزوا عن الاتيان بثله . وم أهل الفصاحة والبلاغة ء 
ول يتأت لهم ذلك فى مدة ثلاث وعشر بن سنة . 
ومن وجوه الإعجاز فى القرآن : اشتاله على قصص الآواين » وماكان 
من إخبار الماضين مع القطع بأنه صلى الته عليه وسل كان أم.ا لا يكتب 
ولا يقرأ ول يعبد منه يلي فى جیع زءانه تعاط لدراسة كتب » 
ولا تعلمها وقد فن عنه سبحائه وتعالى ذلك يقوله ( وما كنت تتاو :من قب4 
من کتاب ولا تخطه بيمينك ذا لارتاب المبطلون . ) 41/85 
وف الإعاز آن اشتال القرآن على مالا حمى من عل غيوب 
متعاقة بالمستقبل ظاهر جلى » مل قوله تعالى ( والعاقبة لللتقين ) ۲۸ ٠١۸|‏ 
وقوله تعالى ( لتدخلن المسجد الحرام) ۲۷|٤۸‏ ومثلقوله تعالى ( كتب الله 
لأغلين آنا ورسلی ) ١١/8‏ 
د إلى غير ذلك من وجوه الايحاز فى القرآن وه وكثير جدآ .> ”© 
وسار المصنفون م الاشاعرة على هذا النحو من بعد . يقول 
شارح المقاصد : 
( مد رسول اله . . . وحجتنا أنه عليه السلام ادعى النبوة وأظبر 
المعجرة . وکل ماکان كذلك فہو نی » لما بينا : 
أما دعوى الذيوة فباتفاق وبالتواتر . 
وأما إظبار المعجرة فاڈنه أنى بالق رآن » واخبر عن ایبات » واظبر 
أفعالا على خلاف المعتاد . و بلغت جملتها حد التو اتر وإن كانت تفاصيلبا 
من الاحاد . 
أما النوع الأول ففيه ثلاث مقامات : 
لبيان [عاز القرآن > ووجه الإعاز؛ ودفع شبه الطاعنين . 


٦۳,٤١ 1۲ الانصاف س‎ )١( 


س ل 


أما المقام الأول : فهو انه صل الله عليه وسلم . . تحدى القرآن ودا 
إلى الاتيان بسورة مله مصاقع البلغاء والفصحاء من العرب. 

فعجزوا حى آ روا المقارعة على المعارضة . .. فلو قدروا على 
المعارضةلعارضواء ولو عارضوا لنقل إل :ا لتوفرالدواعى وعدم الصارف 
ؤالعم بجميع ذلك قطعى كسائر العاديات . 

وأما المقام الثانى فاللهرور على ان اعجاز القرآن لكو ته فى الطبقة المليا 
من الفصاحة ٠‏ والدرجة القصوى من البلاغة . . . وهذا مع اشتاله على 
الاخبار عن المغيبات الماضية والآتية . . » وعلى دقائق العلوم الإلحية 
واحوال المبدأ والمعاد ء ومكارم الاخلاق » والارشاد إلى فنون الحسكة 
العلبية والعملية والمصالح الدينية والدنيوية ... ) 

ثم يأخذ المصنف فى رد الشه() 


الطريق إلى تصديق الرسول عند التيميين: 


يقرر التيميون أن ( العقل سلطان ولى الرسول ثم عرزل نفسه). 

ويرون أن المعجزة ليست هى الطريق الوحيد لاثبات النبوة» إذ كن 
الفياز بين الصادق والكاذب بغير ذلك » عن طريق تفحص حالة مدى 
النبوة وما يدعو إليه فلو دعا إلى فسق وجرر ء لا يكون صادقا » ولو دعا 
إلى شرك لا يكون صادقا . 

وهذا هو الموج الذى سل الصحابة ومن تأبعيم ٠‏ 

هذا هو الذى استدل به النجاثى » وهرقل » وورقة» وخديحة وغم 


عن أوائل المسليين : 


)@ شرح القاصد < ۲ ص ۱۸۳ س ۱۸٤‏ ء 
0( الصواعق اارسله لابن القيم + ۱ س ٠۴١‏ . 


وطريق معرفة الانبياء كطر يق معرفة نوع منالناس خصهم الله مخصائص, 
تعرف من اخبارم واستقراء أحوالهم کا يعرف الاطباء والفقباء2؟) ٠‏ 

والمعجزة تدل على صدق الرسول صلى الله عليه وسلم لا على الوجه 
الذى بتعه الممتدلة والأشاعرة » إذيمكن إثات صدقه تعالى وامتناع, 
تصديقه للكذابين. . عن طريق إثبات عليه وحكمته وعنايته يخلقه » 
وإتعامه عليهم ورحمته بهم » او عن طريق تصفح سنته الى جرت بتأ بده . 
للمادقين وخذلانه للكاذبين ٠‏ 

ومن هنا يمكن العلم بأنه تعالى لا بۇد كذابا معجرة » لن فى ذلك 
من الفساد والضرر بالعباد ما تماعه حكنته ورحمته °۳ 

عصمة الرسول : 

وهذه من المسائل الثى تعلق مشكلة تصديق الرسول صلى الله عليه 
وسلم تعلقاً واضحاً ٠‏ 

وقد ذهب المعتزلة فى هذه المسألة إلى ان الرسول لابد ان يكون منزها 
عن المنفرات جلة » كبيرة أو صغيرة aN...‏ لولم يجنبه الله ذلك لم يقع 
القبول مئه ٠‏ 

ومن هذا القبيل قوله تعالى : ( ولوكنت فظا غليظ القلب لا نفضوآ 
من <ولك ) ٠‏ وهو آل عران ٠‏ 

وهذه قاعدة ينبتى عليبا انه لا يجوز على الآنبياء الكبيرة لا قبل 
البمئة ولا بعدها ٠‏ 

كذلك لا يحوز عليهم شىء منالمنفرات نحو الكذب والسرقة ودمامة 


() شرح المقيدة الأسفبانية لإبن تسسية48 » ص ١57‏ والنبوات لإبن 'بمية ص ۲١‏ 
وما عدما . 


(؟) شرح العقيدة الأصفبائية س ٠ ٠١١۷‏ 


— Ao سد‎ 


الخلقة ( ولیس يمتنع فما ينفر فى زمان الا ينفر فى زمان آخر ٠‏ قات 
للأزمنة والعادات تأثراً فى ذلك( . ) 

فأما الصغائر الى لاحظ لما إلا فى تقليل الثواب دون التنفير » فإنها 
بجوزة على الأ نبياء ولا مانع يمنع منه » ( لان قلة الثواب مما لا بقدح 
نفى صدق الرسل ولا فى القبول منهم ”° ) . 

لكن هل يصح أن يتعمدوا ارتكاءها ؟ 

هذا ما اختلف فيه المعنزلة © 

,ما الأشاعرة : 

فيرون ( وجوب عصمتهم : 

. عما يناق مقتضى المعجرة» وقد جوزه القاضى سبوا‎ - ١ 

۲ - وعن الكفر > وقد جوزه بعض الخوارج بناء على تجويزم 
الذنب مع قولحم بأن كل ذنب كفر ٠‏ وجوز الشيعة إظباره تقية . 

© وعن تعمد الكبائر بعد البعئة . 

. وعن الصغارر المافرة لاخلالما بالاتباع‎ - ٤ 

ولهذا ذهب كثير من المعازلة إلىننى الكبائر قبل البعثة أيضاً ٠‏ وبيش 
الشيعة إلى نق الصغائر ولو سموا . 

والمذاهب عندنا منع الكبائر. بعد البعثة مطلقاً > والصغائر عمدآ 
لاسهواً لکن لا يصرون ولا يقرون بل یون فيتشبوت م 

وذهب أمام الحرمين منا وأبو هاشم من اعارا إلى تجويز الصغائر 
عدا ) . ثم يستدل السعد عل مذهب الأشاعرة فى ذلك » بأنه لو صدر 


۷۲ شرح الأسول الجسة ص ۷۳ء — هلاه والاتتصار #خباط س‎ )٠١( 
۲۷۲ س‎ ١ + (؟) مقالات الإسلاميين للاشمری‎ 


س لم سب 


-» الذبي لازم حر مه اتياعهم » ورد شبادتبم» ووجوب مم وز جر ثم‎ pre 
>2 وأمور أخرى کہا منتفية عنوم بدلالة القرآن الکر‎ 


أما التتميورت : 
فقول ابن تيمية عن أهل السنة : 
زلم مقون عل أن الأنبياء معصومون فبا رلغو ته عن الله تعالى . 
وهذا هو مقصود الرسالة » فإن الرسول هو الذى يبلغ عن الله أمرف 
ونهيه وغيره ... 
وم معصومون فى تبليغ الرسالة باتفاق المسليين » حيث لا يجوز ان 
ستقر فى ذلك شىء من الخطأ . ٠‏ 
وتنازعوا هل جوز أن سبق على لسانه ما يستدر 5 اه تعالی ويبينه 
بحيث لا يقره على الخطأ ». . . فنهم من لم يجوز ذلك » ومهم من جوزه. 
إذ لا عذور فيه . فإن الله تغالى ينسخ ما يلق الشيطان ويحك الله آياته . .. 
وم متفقون على آم لا بقرون على خطأ فى الدين أصلا » ولا على 
فسق ولا كذب . 
ففى الجملةكل ما يقدج فى فبوتهم وتبلیغېم عن اقه تعالى فهم متفقوله 
على اہم عنه . 
وعامة امور الذين يحوزون علهم الصغائر يقولون أنهم معصومون. 
من الاقرار علها فلا يصدر عنهم مأ يضرم ٠‏ . 
وأما النسان والسبو فى الصلاة فذلك واقع مهم . وى وقرعه حم 
استنان الاسلدين ہے »يا روى فى موطأ مالك ١‏ إِتما انى لأسن » . 
وقال صل الله عليه ول « [ما آنا بشر أنى؟ا تنسون » فإذا سيت 
فذ كروى» اخرجاه فى الصحيحين 7). ) 


(۱) شرح المقاسد + ۳ س ۱۹۳ ۰ ص ١54‏ (؟) مهاج السنة + ١‏ س 4۳١۰‏ 


والخلاصة : إن مشكلة تصديق الرسول واااريق إليه كانت واردة فى 
الجو العقدى الذى يعيش فيه المسلمون . 
وقد رأينا كيف طالجها القرآن . 
وكيف اهم الإسلام بعلاجها. 
المعجزة ‏ خلافاً للتيميين - على أساس إفادتها العلم القطعى ٠‏ واف 
كانت ذات دلالة ماده ٠‏ 


| »+ 272 ]! 16 >2 
مسآلة إثياب للعاد 
هيد : 
إذاكان المنكرون لوجود الخالق ‏ وقد عرفتا ان لهم وجودا فى 
البيئة العربية » والبيئة الفارسية عند ظبور الإسلام - يكروت - 
بالضرورة - اإبعث » فقد كان هناك المشركون الذين يعبدون أصشامم 
ويقرون بوجود الخالق » درن ان يدفعبم ذلك إلى الإيمان بالبعثك » 
وهؤلاء الأخيرون هم الذبن يوجه اليم القر آن استدلاله على امكان البعث 
بالنشأة الأول والخلق الأول « قل يحييها الذى أنشأها أول مرة» . 
كان من هو لاء من يقول : ) والله أن وراء هذه الدار دارا يكزى فيبأ 
الحسن باحسانه ويعاقب فيم الممىء باساءته . ) » ولقد كانت تلك عقيدة 
ومع مايقوله المقدمى من انه كان يعض من مشركى العرب يومنون 
بالبعث والنشور ٩‏ فان الذى لاشك فيه ان الأغلبية الساحقة كانت 
لستورب البعث على الوجه الذى تقول بەر الات الا نيياء عليه السلام ٩ء‏ 
وتذكره 


ولقد كان من غلاة الشعة می ینکر القيامة ويؤوهًا 0 وشول 


۲٣۸ الملل والتسل الشبرستان + ۲ ص‎ )١( 
1١44 البدء والتاريخ + لاس‎ )9( 
۲٣۲ , س ا"‎ ١ < سيرة ابن هشام‎ )۳( 


تما ھی أرواح تنناسخ فى الصور (© وهؤلاء كانوا متأثرين بفرقة من 
الييود "زعم أن الثواب والعقاب فى الدنيا © . 
المذاهب ف المعاد: 
( اتفق ا محققون من الفلاسفة والمليين على حقيقة المعاد » واختلفوا 
:فى ڪڪيفيته . 
فذهب جمرور المسلمين إلى أنه جسمانی فقط لن الروح عندهم جم سار 
فى البدن سريان النار فى الفحم والماء فى الورد . 
وذهب الفلاسفة إلى أنه روحاق فقط لآن البدن يعدم بصوره 
«وأعراضه فلا يعاد والنفس جوهر جرد لاسبيل اليه للفتاء فيعود إلى طلم 
اجردات » بقطع التعلقات . 
وذهب كثير من علماء الإسلام كالإمام الغزالى والكعى والحلى 
«والراغب » والقاضى أى زيدالديومى إلى القول بالمعاد الروحائی والجسمافى 
جميعا » ذهابا إلى أن النفس جوهر جرد يعو إلى البدن » وهذا رأى كثير 
عن الصوفية والشيعة والكر امية . ) 4 
وسنذ كر فعا يل بالتفصيل مذهب ججرور امسلمين القائلين با شر 
الجسيان وهم المعتزلة , وأغلب الأشاعرة والتيميون . 
أما القائلون بكونه روحانيا فط فيك أن ند كر تكفير الغرالى 
لهم فى كتابه تهافت الفلاسفة ٩‏ وان کان بعض ا محققين يذكر انه مال 
إلى رأيهم فى تابه معارج القدس ° . 
(0) الةالات للاشعرى + ١‏ س ١١#‏ 
)١(‏ الال رالتسل شر ستالی + ۱ س 1١54‏ 
(0) شرح المقاصد + ۲ ص 15" 
(4) انظر مهافت الفلاسفة س ۲۹٤‏ > 


(6) انظر الحقيقة قى نظر النزالى قدكتور سابان دنيا ص ٤٤۸‏ وانظر معارج الفدس 
اللامام الغزالى ص ١4 ١6‏ طبعة مطبعة الاستقامة نشر المكدبة النجاوية الكبرى . 


+ سيم 


وأما القائلون بكونه روحانيا جسمانيا معا فهؤلاء لا يفترقون عن, 
أصعاب المذهب الأول إلا من حيث [نظرتهم إلى حقيقة النفس » وكونها 
جوهر! » ويقول السعد فى ذلك وُ(!وأما القول بالنفوس الجردة فلا يرفع 
اصلا من أصول الدين ء بل ربما بيده » ويبين الطريق إلى إثبات المعاد > 
كذا فى تهاية العقول . ) © 

وفما بل مذهب جمهور المسلمين فى الماد كا يصور المتكلمون. 

الكلام عى المعاد عند المعلزلة : 

يقناول القاضى عبد الجبار موضوع المعاد من ثلاثة جوانب » يضم 
الأول : اثيات القدرة على الإعادة 

الان : اثيات وجوب الإعادة 

الشالث : بيان كيفية الاعادة 


أولا : إثيات القدرة على الإعادة : 

الأصل الأول فى صمة إعادة الجوهر 

( إن القادر إذا ثبت كونه قادرا على الثىء من غير قامس بو قت 
فى صح وجود المقدور صح منه إعادته . 
تان قيل : ومن اين إن الجواهر يصح وجودها فی كل وقت؟ 

قبل ل : قد ثبت جواز اليقاء عليها , وانها بحب أن تكون موجودة 
بعد الحدوث مالم يحدث ضدها ولا تنتهى إلى حال إلا ويحوز أن تبق إليه . 


"1١ شرح اللتأصد + ۲ س‎ )١١( 


— A د‎ 


فإن قيل : فإذا ثبت أنه جوز أن ببق أبدا بعد حدوثه فن اين أنه- 
يوز فى كل حال وجد فيها على سبیل اليقاء أنه يحوز وجوده فيها على . 
قبل له : لان كونه عر وجل قادراً عل إحداثه غير عختص بوقت ۔ 
کا أن حدة وجوده فى نفسة غر #تص بوقت» فک يصح وجوده فى كل . 
حال فيجب أن صح حدو له من ج القديم تعالى فى كل حال ( 02 , 
الأصل اشانى فى عة إعادة المرض الباق : 
ام E‏ 
( إنكل مقدور لله سبحانه باق لا يتعلق وجوده بوجود سبب لا ينق. 
فإوادته تصح » وما اخل يعض هذه الشروط فاهادته لا تصح ) ° . 
انآ : اثيات وجوب الإعادة : 
RESA a‏ اها 
الأصل الأول المستحق لواب يحب أن يعاد : 
ا ا ا 
(لايصح أن يقال انه تعالى قبل الافناء يوفره عليه" , فلم ببق إلا أنه. 
يحب أن يعيده » لآن توفير الثواب عليه إذا ل م إلا بالإعادة وجبت » 
من حيث لا يتم فعل الواجب على جميع الوجوه إلا با 527 .) 
الأصل الثاق : المستدق للعوض لا يحب إعادته : 
( فأما من يستحق الموض فاعادته غير واجبة إلا على بعض الوجوه ». 
انه قد .ت أن العوض منقطع غير دام , ففارق الثواب من هذا الوجه- 
وصح فيه أن يفعل فى أوتات منقطءة . وإذا صح ذلك ل يمتنع ذم| إستحقه . 
(١)التكليف‏ » الجزء المادى عفر من المتنى لقاش عبد الجبار ٠‏ ندر المؤسسة المصرية- 
تاليف والترجةوالنشر ص 4٠١‏ 


(؟) الصدر السابق 4519: (۳) أى الثواب 
(ء) أى بالإعادة المصدر الابق س 454 


سس لاه سب 


الانسان فى حال حياته أن يوفر عليه فى هذه الأوقات من جبة العقل 
“ثم بمرته تعالی من غير أن يستحق العوض » لن العوض لا يستحق با موت 
إذا حصل من غير ال وغم ٠)...‏ 

(...فآما من أو فى حال موته أو قله فلابد من توفي العوض 
عليه » وقد يمكن أن يوفر ذلك عليه - من جبة العقل - بأن يعيده حيا 
فى دار الدناء ويوفر ذلك عليه ثم ميته أو يفنيه . 

فن هذا حاله فلا يحب أيضاً أن يعاد من جبة العقل 217 . 
فاما أن يعاد على حد يور عليه العوض ©© فالسمع هو المانع منه » ° . 

وه ذه الجلة تيان أن إعادة مستحق العوض من جبة العقل غير 
واجب أصلا. ا 

وإنما يحب ذلك إذا ل تر القديم تعألى توفير العوض عليه فلابد من 
أن يعيده ليوفر ذلك عليه فما بد ) ٠‏ 

الأصل اثالث : مستحق العقاب لا يحب إقادته ': 

) .. . لآن العقاب حق عليه لا له : وقد ثبت بالدليل أنه خسن منه 
سبحانه اسقاطه والعفو عنه فيجب أن وز الا يعيده ويختار التفضل 
بالعفوء وهذا قولنا فى كل مستحق العقاب من کافر وفاسق + لان حال 
الكل سواء فى حسن العفو عنهم وسنذ كر الدلالة على ذلك إن شاء الله ) . 

( فأما من لا يستحق شیا می الحقوق فلا شبية فى أنه تعالى عير 


فى إعادته : إنشاء أعاده وإنشاء لم بعده .يا أنه كان عخيرا فى الابتداء )29, 

الأصل الرابع : ثم يبين اممف ان هذا هو الثابت فى المقل فأما 
السمع فقد دل عل أنه تعالىسيعيد : المستحق للعقاب من حيث أخبر يذلك. 
الروك RE So‏ وو جاتر ويا لشو ات ال اناا الاك 


() أى ف الآخرة 222 (؟)أى ف الانيا 
(؟) ا مدر السابق )٤(‏ المصدر السابق ص 4551 


- 


وأنه يعيد من مات مستّحةأ للموض . 5 . ويعيد من لا يستحق شیا ) 410 
ثاثا : بيان كيفية الإعادة : 

الأصل الاول : لايد م إادة الحى الخصوص بأجرائه : 

اس اع ا اس 

(... لآن الحى هو الجسم المبى نة خصوصة ونما يوصف بأنه 
حى إذا أخحتص جل وڃود الحياة فيه بصفة خصو صة اصح معبا أن 
تدرك وس : 

فإذا صح ذلك فلابد 'من أن تعتير اجزاؤه فى الإمادة » م لايد من 
اعتبارها فى البقاء لآنه کا يحب فى المعاد أن يكون زيداً بعينه فكذلك 
بحب إذا بق مدة لايد من أن يكون زيدا بعيته فك لا يصح فى زيد أن 
ببق ويكون هو ذلك الحىمع تبدل اجزائه فكذاك لا يصح أن يعاد ذلك 
الحى بعيئه مع تبدل الأجزاء )20 5 

الأصل الثانى : لا يلوم إعادة الحياة بعينها : 

ل ا ا شيم 

( فام الحياة فلا يمتنع أن تتغاير ويذون الحى وأحدا فلا يحب أن 
امثير پاج زأء خصو صة متها . وهل القضية واجبة فى كل صفة استحقبا 
الصفة له لعلل متغابره فى الأوقات .. . وما لا يصح ذلك ف القدرة 
خاصة ء لانه لا مثل لها فى الجنس فلذلك ل يصح هذا الوجه فيها  )‏ . 

الأصل اثالث : الاجزاء الى يحب أن تعد : 

E E‏ ا يم 

(يحب أن يعتبر فى باب الإعادة أقل مالا يحوز أن يكون حيا إلا معه 
من الاجزاء ۽ فلابك من إعادته » وإلالم يكن الى المعاد هو الذى كان. 
من قبل ٠‏ 


e 
411 c EY ¢ £17 لع ۳۲ ) المصدو السابق ص‎ 0 


— £ - 


ناما ما زاد على ذلك من أجزائه فلا معتير بها فى باب الإعادة 
-وإذا جاز ألا تعاد أصلا و بعاد غيرها جاز أيضا أن يختلف الخال فيها )2ء 
الأصل الرابع : ( لا معتبر بالاطراف فى ياب الإعادة 
کا لا معتير ہا فى باب الحد والذم » لان المطيع قد نمدحه ثم نقطع 
اطرافه » وتمدحه ک) كنا نمدحه من قبل وكذلك القول فى العاصى ولاس 
ءا ماب هو اليد بل المثاب الملة الحية ) ( . 
الأصل الخامس : ما يصح أن يزاد فيه ومالا يصح 
) يبموز أن بزاد فيه على جهة الزيادة فى الأطراف والالات 
.ماشاء تعالى . ووز أن يزيد تعالى ‏ على جبة السمن فى بنيته مالا 
يؤثر فى أقل البنية ااتى لا يكون حيا إلا معبا أو فى بجارى نفسه ) ° . 
(المستحق للثواب أو العقاب لا يجوز أن يصير غذاء لمى أخرالبته : 
وانه يصير كالتفل فى جسمه . انه تعالى يحب أن يعيد الحى المستحق 
الثواب على آخر ما مات عليه ؛ فإذا وجب إعادة الآجزاء اازائدة لم يصح 
أن تكون جلة لحى آخر تجب إعادته أصلا ) ©© . 
ونتيجة ما تقدم أن المعترلة يئيتون أصل المعاد بالعقل بناء على 
“أصوطم فى النعديل والتجوير والتحسين والتقبيح » ويستصحيون الدليل 
السمعى فما لا يوجبه العقل . 
ويعلق السعد على مذهبهم قائلا : 
( والمعتزلة يدعون [ثباته بل وجوبه بدليل العقل : 
وتقريره أنه يحب على اقه ثواب المطيعين وعقاب العساصين 
وأعراض المستحقين » ولا يتأق ذلك إلا بإعادتهم بأعياتهم قيجب 


٠. 44١64! 5617814198 ”ء؟» :) الصدر السابق ص‎ 41١ 
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لآن مالا يتأق الواجب الا به واجب ) ٠‏ 

وهذا التعليق غير یح بالنسة لما ذكره القاضى عبد الجبار 
عن المعيزلة . 

فقد رأينا أنهم لا يوجبون بالعقل عقاب العاصين لن العفو بحسن 
منه تعالى > کا رأينا أنهم لا يوجبون إعادة مستدق العوض فى الآخرة 
عقلا » لآن العقل يحيز إعادته فى الدنيا لينال عوضه وإِتما يمنع السمع 
من ذلك . 

ويقول السعد : ( مع إمكان المناقشة فى أن الواجب لا يتم إلا به ء 
وانه لا یکی المعاد الروحانى ٠‏ ويدفعون ذلك بأن المطيع "والعاصى هو 
هذه الجلة » أو الأجزاء: الاصلية لا الروح وحده ٠‏ ولا يصل الجزاء إلى 
مستحقه إلا بأعيانها . 

والجواب : انه إن اعتير الاس بحسب الحفيقة فالمستحق هو ألروح » 
لآن مبنى الطاعة والعصيان على الإدراك والإرادات والأفعال والحركات 
وهو المبدأ الكل ء وإن اعتبر بحسب الظاهر يلرم أن يعاد جميع الا جزاء 
الكائنة من أول التكليف إلى المات ولا يقولون بذلك ) © . 

ومن هنا يقول السعد : 
. (فلآولى القسك بالسمع ) . 

مذهب الأشاعرة فى المعاد : 

يستدل الشيخ الاشعرى على جواز إعادة الخلق بالدلالة ااتى فى 
قول تعالى : 

د وضرب لها ثلا ونمى خلقه » قال من يحى العظام وهى رهم 


۲۱۱ شرح اللقاصد < ۷ ص‎ )١( 


قل ڪيا الذىأنشآها أول مرة وهو يكل خلق علم» ۷۸ ۸۰ سو TE‏ 
خمل النشأة الأول دليلا على جو از النشأة الأخرى لاما فى معناها 
ثم قال تعالى . د الذى جعل لمم من الشجر الاخضر نارا فاذا الم 

منه تو قدون € 
عل ظہور النار على حرها وسا 08 من اأشجر الأخضر على نداوته 

ورطوبته دليلا على جواز خلقه الحياة فى الرمة البائية 03 والعظام النخرة 

وعلى قدرته على خاق مثله 1 

“م قال تعالى « أو ليس الذى خلق اسماوات والارض بقادر على أن 
تخلق مثليم » ٠‏ 

وهذا هو ٩‏ العول عليه فى الحجاج فى جواز إعادة الحلق ) 

وتقرير ألدليل من الآيات على هذا الحو شبيه بما ذ كره صاحب 


المواقف إذ بقول : 
( واحتج على صمة الإعادة بقوله تعالى « قل سیا الذى انشأها 
أول مرة ٠‏ > 


وهذا هو الذى عول عليه المتكلمون فى صمعة الإعادة > حيث قالوا : 


)١(‏ المع للأشمرى » حقيق الدكتور يحودة غرابة ط ۱۹۵١‏ م ص ۲١‏ وانظى أيضا 
وسالة فى استحسان الحوض فى هل الكلام طبعة بيروت س ٩۰‏ 0 

وهذا مشايه لما ذهب إليه الكندى ( ت ۲٠١۲‏ م) فى سيره لهذه إلآيات »م حيث 
ستخرج منها قواعد عامة : هى 3 

١‏ س وجود الشىء من جديد بعد كونه وآغلله [السابقين ممكن يدليل مشاهدة وجوده 
يالفعل مرة لا سيا أن جع المتفرق اسبل من ا جاده وایداعه عن عدم ٠‏ 

۲ - ظهور الشىء من نقيضه كظبور النار من الشجر الأخضر ممكن وواقع نحت المس. 

۳ - خاق الائسان واحياؤه بعد الوت ايسر من خلق العا الأكبر بعد ان لم يكن 

اللق لا يمتاج من جانب الله إل مادة أو من زمن . انظى رم ائل الكتدى اش 
الدكتور أيو ريدة . 


— ۹۷ = 


إن الاعادة مثل الإيحاد أول مرة » وحم الثىء حك مثله فإذاكان 
قادراً عل الإجاد کان قادرا على الإعادة 1 

م فق شيهتهم الى حكاها عنهم . 

واا كان مسكبم بكون العظام رميمة من وجبين : 

أحدهها : اختلاط اجزاء الآبدان والأعضاء ومضهم ببعض » فكيف 
يميز اجزاء بدن عن اجزاء بدن آخر . . . حتى يتصور الإعادة . 

والثاق ان الأجزاء الرميمة يابسة جدا مع أن الحياة تستدعى 
رطوية البدن ٠‏ 

أشار إلى جواب الآول بأنه علم بكل شىء فيمكنه تمييز اجزاء 
الأبدان والأعضاء . 

وإلى الجواب اثانى انه جعل النار فى الشجر الأخضر مع ما ينهم من 
المضادة الظاهرة » فلان يقدر على إيحاد الحياة فى العظام الرميمة اليابسة 
أولى > لآن المضادة هبنا أقل من ذلك . 

ثم لمنكرى الإعادة شبهة أخرى مشبورة هى أن الإعادة على 
ما جاءت به الشر ائع تتضمن إعدام هذا العالموإيحاد عالم آخرء وذلك باطل 
لآصول مقررة فى كتب الفلاسفة . فأجاب عن هذه الشبهة بأن المسكر 
لا سل كو نه خالقا هذه السماوات والأرض لزم أن سل کو نه قادرا على 
اعدامباء فان ما صح عليه العدم فى وقت صح عا.ه العدم فى كل الأوقات 
وان يسل كونه قادرا على إيحاد عالم آخر لان القادر على شىء قادر لا عالة 
على مثله . 

قال فى تهاية العقول : إن الآيات الدالة على إثبات الصانع وصفاته 
وإثبات النيوة والرد على المنكرين أ كر من أن تخص فكيف يقال أن 
الرسول وأصعابه ل خو ضوا هذه الآدلة وكانو! منسكرين للخوض فما )60 


() الواقف ۸ س ۲1۳ ب ۲٦۰‏ 
۷ الاسس 


أما تقرير سعد للاوضوع فتبرز فيه صياغة الدليل السعى » فى 
قيامبا أولا على الجواز العقلى » تم الاستدلال بعد ذلك بالسمع ٠‏ 
شول : 

( وتقريره انالحشر والإعادة أ مكن أخير به الصادق فيكون واقعا. 

أما الما كن فلآن الكلام ف) عدم بعد الوجود › أو تفرق بعد 
الاجماع أو مات بعد الحياة فيكون تالا اذلك . والفاعل هو الله القادر 
عل كل الممكنات ء العالم يجميع الكلات والجرئيات . 

وآما الأخبار فلها تواتر من الانبياء » سما نبينا عليه السلام . 

ولا ورد فى القرارت من نصوص لا يحتمل أكترها التأويل مثل 
قوله تعالى : 

د قال من حى العظام وهى رمم » قل ییا الذى انشأها أول مرة » 

وقوله «فإذا ثم من الأجداث إلى رهم ينساون » ١ه‏ سورة يس 
« فسيةولونمن يعيدنا قل الذى فطرك أول مرة » ١ه‏ الاسراء > 

د اعسب الإذسان ان لن جع عظامه » بل قادرين على أن نسوى 
بنائه ٠ ٠‏ )20م - ۽ سورة القيامة . 

“م يناقش السعد الذين يقولون بالتأويل قياسا على تأويل الآيات 
المدعرة بالتشبيه والجير والقدر وھی أ كثر من آيات البععث ٠‏ فيصح 
تأويل آيات البعث إلى المعاد الروحانى . وأنه إنما أنى باللذات والالام 
الجسمانية »كثال للذات والآلام الروحانية ترغيبا وترهيبا للعوام الذين 
تقصر افرامهم عن فبم الكالات القيقية واللذات العقلية . 

يرد السعدى على هؤلاء بقوله : 

( قلتا : إنما يحب التأويل عند تعذر الظاهر ولا تعذر هنا ٠‏ 


sn 
۲۱۲ شرح المقاصد +۲ ص‎ )١( 


سما على القول بكون البدن المعاد مثل الأول لاعينه . وما ذكرتم 
عن حمل كلام الآ نبباء وأصوص الكتاب على الإشارة إلى مثال معاد 
النفس ... 0© نسبة للأنياء إلى الكذب ف) يتعلق بالتبليغ ) . 


استدلال ابن تيمية على المعاد : 


يقول ابن نيمية : 

( إن الله سبحانه وتعالى لم يكتف فى بیان إمكان المعاد ببذا ‏ أى 
.بالإمكان الذهنى ‏ إذ يمكن أن يكون الثىء تمتنعا ولو لغيره وإن لم يعم 
"الذهن امتناعه . بحلاف الإمكات الخارجى فإنه إذا عل بطل أن 
کون متنعا . 

والإنسان يعم الامكان الخارجى تارة بعليه بو جود الثىء »وتارة بعلمه 
بوجود نظيره » وتارة بعليه بوجود ما الثىء أولى بالوجود منه » فإن 
وجود الشىء دليل ؛ على أن ما هو دونه أولى بالإمكان مزه 20 . 

١‏ - الاستدلال بالإمكان الخارجى للمعاد عن طريق العم بوجود 
ما المعاد أولى منه لآنه ‏ أى المعاد ‏ دونه . ذلك فى مثل قوله تعالى : 

أولم بروا أن الله الذى خاق السموات والأرض قادر على أن يخلق 
مثلم وجعل لمم اجلا لاريبفيه , فأبى الظالمون إلا كفورا» وه الاسراء 

« أو لم يروا أن الله الذى خلق السموات والأرض ول يعى اقبن 
بقادر عل أن يحى الموتی . بلى انه على كل شیء قدير » ٣م‏ الاحقاف . 

ديا أيها الناس إن كنتم فى ريب من البعث فإنا خلقنا م من ترابثم من 
غطفة ثم منعلقة ثم من مضغة عذلقة وغير عذلقة لنبين لك » ه سورة الحج 


۲۱۲۳ شرح القاصد + ۲ ص‎ )١( 
١5 ص‎ ١ + عر؟) موافقة صريح المقول لصحيح المنقول لابن تيمية‎ 
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وبقوله تعالى : 
د وضرب لنا مثلا وفمى خلقه قال من يحى العظام وی رمم . 
قل يما الذى انشأها أول مرة » وهو بكل خلق علم . 
الذى جعل ادك من الشجر الاخضر نارآ فاذا انتم منه توقدون . 
أو لس الذى خلق المماوات والأرض بقادر على أن يخلق مثلوم بل 
وهو الخلاق العلم ٠‏ 
ما أمرء إذا اراد ششا أنيقول له كن فيكون . 1/8٠).‏ - ۸۱ يس 
ب - الاستدلال على الإمكان الخارجى للمعاد عن طريق العلم بوجود 
نظيره فى قوله تعالی ه وهو الذى يرسل الرياح بشرا بين 'يدى رحمته ء 
حي إذا اقلت سحابا ثقالا سقناه لبد ميت فانزلنا به الماء فاخر جنا به. 
من كل المرات كذلك نخرج المونى لعلكم تذكرون» - به الاعراف 
 »‏ الاستدلال على الإمكان الخارجى للمعاد » عن طريق العم 
بوجود باطأرج. 000000000000000 
وهذا فمن اخبر القرآن عنموتهم واحيائهم . 
د وإذ قلم با موسى لن امن لك حتى أرى الله جبرة فاخت 
الصاعقة وانتم تنظرون ثم بعئنا م من بعد موتكم لعل تشكرون » 
o0‏ < كه البقرة 
د وإذقال إبراهم رب ارى كيف تحى ا موی قال أو تمن قال بلى 
ولكن ليطمن قلى قال نفذ اربعة من الطير فصرهن ليك ثم اجعل على كل 
جل من جز | ثم ادع يأتينك سعيا ء واعل أن الله عرز حکم :. 
٠‏ أبقرة 
وکا جاء عن أحياء المسيح للموتى » وکا جاء عن أصحاب الكيف» ودن 
الذين خرجوا من ديارم وم الوف حذر الموت ( فقال هم الله موتو 
م آحیام ) ۲٤۳‏ اأبقرة . 


لب إ١‏ — 


وعن الذى ص على قرية وهى خاوية على عروشبا . ( قال : ا يحى 
هذه الله بعد مو تما فأماته الله مائة عام ثم بعثه ) “٩‏ ۲۵۹ البقرة 

وبعد هذا فالقائلين عحشر الأجساد خلاف ف مسألتين : 

أولاهما : هل تكو ن الاعادة بعد الفناء أو يجمع ما تفرق هن الاجزاء. 

يول السعد (والحق التوقف.وهو اختيار امام الحرمين » حيث قال!: 

يجوز عقلا أن تعدم الجواهر ثم تعاد > وأن بق ونزول أعراضها 
المعبودة ؛ “م تعاد بنتها . 

ول يدل قاطع سمعى على تعيين أحدهما 0 
ثانهما : هل يعاد المعدوم بعينه ,أو يعاد مثله . 

وقد رأينا مذهب المعتزلة فى ذلك » ولاقام ة رأى آخر يعبر عنه 
أسهد ف قوله : 

) ولا يضر نا كونه غير البدن الأول بحسب الشخص » بولا امتذاع 
:أعادة المعدوم بعينه ٠‏ 

وما شبد به النصوص م نكون أهل الجنة جردا مدا » وكون ضرس 
"الكافر مثل جيل أحد يعضد ذلك . وكذلك قوله تعالى د كلا نضجت 
جاودم بدلنام جلودا غيرها » . 

ولا بعد أن يكونقوله تعالى د أو ليس الذى خلقاسماوات والآأرض 
.بقادر على أن يخلق مثلبم » اشارة إلى هذا ) "° . 


)١(‏ المصدر السابق وانظر ايضا ختمر نصيحة أهل الاعات لابن تيمية للسيوطى 
دص ۳۱۹ ۔ ۳۲۰ 
(۳۲) شرح القاسد < ۲ ص ۲۱۰١‏ › ج۲ ص۲۱۱ 
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الف بل اربع 
اجمال الاستشباد بالق رآن الكر م 
فى المسائل الى وقع فيا الخلاف بين المدكلمين 


هل نيدأ التفكير فى الخلق انصل إلى الالق ؟ 

يرى الاسفر ايينى أن قوله یلا د تفسكروا فى خلق الله ولا تتفکروا 
فالله » يعنى : ابتدئوا بالفسكرة فى خلق الله حى إذا عرفتم الخلق بالعجز 
عرق أن لله خالا قادرا مو صو فا بأوصاف الكال . ومن ابتدأ بالنظار فى 
الخالق اداه إلى مالا يصح من تشبيه وتعطيل ) 0© . 

ويستشمد الباقلانى على نفس المعنى بقوله تعالى « ويتفسكرون فى خلق. 
السياوات والأرض ۳e‏ — ايل 

ولم يقل فى الخالق 

وبإجابات موسى عليه السلام عندما سأله فرعون عن الله إذ كأن. 
كلما سآله عن الذات اجابه بالتظر فى الموضوعات . 

وف نفس المعى يقول المقدسى : 

( مأل فرعون موسى د ومارب العالمين» 

فم يرد مومى با ماهية » ولكن بالصفات : 

)١(‏ التبصير فى اين للاسةراینی س ٤ ۹۹٩‏ وعن الحديث يقول الشيخ الكوثرى 

محقق الكدتاب ( رواء أبو نيم فى الملية واللالكا فى شرح المنة عن ابن عباس رضى الل 
عنهما على اختلاف يسير فى اللفظ . ) وذكره السيوطى ف المخيد عن أبى نيم فى الملية. 


عن أبن عباس ورمز له ياأطعشف . 
(؟) الامانفى؟ 


س ۳( مدع 


رب الساوات والآرض وما بینها إن كنتم موقنين». ) ۲٤‏ اشع راء 
يقول المقدمى : 
( هذا طريق السلامة . ) °١‏ 
وهناك من ذهب إلى أن البدء بالتفكير فى الخالق هو مرتبه الخاصة 
وهنا يستشبد ابن سينا بقوله تعالى : 
( أو يكف بربك أنه على كل شیء شید ) مه فصلت . 
هل افضلية البدء بالتفكير فى الله . يقول ( إن هذا حك لاصديين الذين 
يستشبدون به لا عليه . ) © 


القول عدوت العالل : 
لقول : 1 


د يستشبد الاشعرى على ضرورة انتهاء الحوادث إلى أول » وابطال 
قول الدهرية أو القائلين بقدمالعالمين ء بقوله كلمن سأله عن العدوى.. 


( فن اعدى الآول )© 
کا بستشمد الاسفرابيتى على ذلك بقوله لت د كان الله ولم يكن 
معه شىء > 290 , 


کا عک عن أهل السنة استدلالهم على حدوث العام بتغيده » 
واستشهادم على ذلك بقوله تعالى « إن ق خلق السياوات والارض 
واختلاف الليل والنهار لآيات لاول الالباب د 1۹° سورة آل عران 7 


. ۸١ س‎ ١ + البدء والتاريخ‎ )١( 
488 (؟) الاشارات والتنبمات القسم الثالك‎ 
ورواه البخارى فى حه فى بابه‎ ٩۱ رسالة فى استحسان الخوض ف عل التكلام س‎ )۳( 
. لاعدوى من كتاب الطب‎ 
ويعقب الحقق على الحديث بقوله : فى معناه حديث‎ >» ۹٣ التبمير ف الدين ص‎ ):( 
٠ » البخارى « كان الله ولا شىء غير‎ 
٠ ) وجاء لفظ البخارى فق بدء ا ملق ( کان ات وم يكن شىء غيره‎ 


و سه 


وى أيضا استشبادمم عل أن العا حادث ولابد له من محدث بقوله 
تعالى « ام خلقوا من غير شىء ام ثم الخالقونء. ٣٠١‏ سورة الطور . 

ويستشهد ابن قم الجوزية بقوله تعالى : 

د خلق السماوات والأرض وما بينهما فى ستة أيام »... يستشهد 
يذلك عل ابطال (... قول الملاحدة . . ) القائلين بةسدم العام 
وانه م بزل .2 ولما کان دليل حدوث العا عند الاشاعرة والمعنزلة 
يدخل فى رکه القول بالجرء الذى لا يتجوأ (© , فإننا نيحد الاشعرى 
يستشهد على هذا القول بالآية الكر مة : 

( وکل شیء احصيناه فى امام مبين ) 29 . 

ويقول عن هذه الآية : هى أصل قول المتكلمين بالجرء الذى 
لا يتجراً ٠‏ ويدو ان ذلك لاستحالة الاحصاء إذا قيل بانقسام الجرء 
إلى مالا نهاية . 

زيادة الصفة على الذات : 

ستشبد على ذلك الاشعرى بقوله تعالى ( أنزله بعليه ١+)‏ النساء 

وإقوله تعالى ( وما تحمل من ات ولا تضع إلا بعلمه ) » ١١‏ فاطر 

وبقوله تعالى ( فاعلدوا [نما أنرل بعلل الله . ) ١4‏ هود 

وبقوله تعالى ( ولا يطون بثىء من علمه إلا يما شاء , ) () 

Yoo‏ البعرة 

والقاضى عبد الجبار ناقش أععاب هذا المذهب ف استشهادم يبذه 


س 
(1) اجماع اليوش الاسلامية لابن ةم الجوزية ص م » 
(۲) أنظر ما ذ كرناء فی س ه؟ من هذا الكتاب عما ذ كره اللتكلدون عن أعمية 
الموحر الفرد يا لسبة ادليل حدوت العالم . 
(؟) رسالة فى استحسان اوش ف عل الكلام س ۹۲ 
(£) الابانة ٠‏ . س ۸ et‏ 


= 16 ت 


الآيات فيقرر أولا أن الاستدلال بالسمع فى مسائل التوحيد والعدل 
لا يوزء لان السمع يتوقف علا ٠‏ 
م يذكر انه لايد من التأويل فى هذه الآبات لتوافق الدلاله العقلية » 
ويبين أنالعل بذکر ويراد به العالمء ويذكر ويراد به ا معلوم وكذلك هذا . 
أما القائلون بن الصفات الرائدة على الذات : 
( وهو الله فى السماوات وف الأرض ) م الانعام 
(فأينا تولوا هم وجه الله .) ١١١‏ البقرة . 
الكلام ف ذات اله : 
ستشهد ابن المرتضى 1 معروف بابنالوزير بقوله تعالى » « ولا >يطون 
به عليا » (.11- طه) على مأ ذهب اليه إذ يقول ( والذىوضح لى وضوحا 
لاريب فيه أن الكلام فى ذات الله تعالى على جبة التصور والتفصيل 
أو على جبة الاحاطة كلاهما باطل » بل من المتشايه الممنوع الذى لا يعليه 
إلا الله تعالى » لقوله تعالى د ولا يحيطون به علباء .) 20 


المقدورات والمعلومات تهائية : 

ذهب أبو المذيل من كيار المعتزلة إلى أن لليحدثات والمعلومات كلا » 
و جیما ينتهى الا القدرة عليها » والعل ما . 

ويستشبد لذلك بقوله تعالى : 

د واح ص کل شی عددأ ۳۸ الجن . 

د إن الله بكل شیء عام « 

د إن الله على كل شیء قدير > 0 


(١)ايثار‏ الحق على الحلق ص ۹۴ (؟) الانتصار #خباطا ص ١١‏ 


سدسم ٦‏ س 


القائلون يواز حدوث العل لله : 
يستشېدون بقوله تعالى : 0 
حتی نعل امجاهدين منک ١...‏ ١م‏ مد 
د الآن خفف الله عن وعل أن فيكم ضعقا .+5 الانفال . 
« لننظر كيف تعملون » ١6‏ يوأس . 
ويستشهد أبن رشد بقوله تعالى« وما تسقط منورقة إلا يعلمها ولا حبة 
فى ظلءات الأرض ولا رطب ولا بابس إلا فی کتاب مبين » بوه الانعام . 
على ما ذعب اليه فى قوله : 
( فينبنى أن يوضع فالشرح أنه عام بالثىء قبلأن يكون أنه سيكون » 
وعال بالثىء إذا كان على أنه قد كان » وعالم با تلف على أنه قد تلف 
وقت تلفه . 
وليس عند المتكلمين برهان يوجب أن يكون بغي هذه الصفة إلا انهم 
يقولون أن الل المتخير بتغير الموجودات هو محدث والبارى سبحانه. 
لا يقوم به حادث لأن مالاينفك عن الحوادث زعوا حادث وقد بينا نحن 
كذب هذه المقدمة )0© . 
القائلون بحوان حدوث الإرادة : 
يستشبد ابن رشد بقوله تعالى : 
(1[عا قولنا لشىء إذا اردناه أن تقول له کن فيكون . ) e‏ 
على ما ذهب اليه فى قوله ( انه تعالىه ريد لكون الثىء فى وق تكو نه ء. 
وغیر مرد لكو ته فی غير وق تكونه ) © . 
القائلون بإرادة الله المعاصى ستشبدون بةول تعال : 
٠‏ ختم الله على قاوبهم وعلى سمعهمو على ابصارم غشاوة » ۷ البقرة . 


(١6؟)‏ متاهج الادلة س ١١١‏ 


لامأ سه 


دفن رد الله أن مېد به لش جح صدره للاسلام وهن برد ان يضله عل 
صدره ضيقًا حرجا » ۱۲۵ الانعام . 

وبقوله تعالى « ولو شاء اله ها اشركوا €‘ 

اختصاص الم منين بالهداءة واللمئف: 

يتشد الاشعرى على أن الله يفعل اللطف بالمؤمنين ويختصهم بالحداية- 
يقوله تعالى هم ت 

2 ولول فضل الله علي و رحمته لا تبعتم الشيطان إلا قلات ۳ النساء . 

ويرد على المعتزلة فى قولحم أن الله فمل بالكافر بن نفس اللطف لكنهم 
اختاروا الكفر . . . برد على ذلك بأنه لوكان الاس كدلك لكان معني 
الآية شبها بان يكو الله قد قال لحم د لولا انی خلقت لم الايدى 
والأرجل لكنم للشيطان متعين » وهو قد خلق الايدى والارجل 
الكافرين وكانوا الشيطان متبعين © 

ويقول الباقلانى متبعا ما ذهب اليه الاشعرى : 

(... افضل واعظم نعمة الله على خلقة الطائعين خلقه الامان .فى 
قلويهم واجزاءوه على الستهم وتوفيةيم لفعله وكيم بالمعسك 4 0 

وخلق الامارنف والتوفيق له عمة خص اله تعالى 5 المؤمنين. 
دون اللكافرين 2 

قال عز وجل : 

فلولا فضل الله عليكم ورحمته لكت من الخاسربن » 114 البقرة 

2 ولولا فضل أله علي وره لا تبعتم الشيطان إلا قليلا» AY‏ النساه. 


۱۹ الابانة س 1۸ (؟) الاتصاف س‎ )١( 


05 A4 


« ولولا فضل الله عليكم ورحمته ما زک منک من أحد أبداً » ۲ الثوز 
د وكثم على شفا حفرة من الثار فانقذم منهاء ٠۰۴‏ آل عران 
« يلالله عن عليم إن هدا م للمان إن كنم صادقین » ١1‏ الحجرات !. 
القائلون بعدم إرادة الله للمعاصى 9 
يذكر الخياط الآيات الى يظن أنها معارضة لمذهب المعتزلة فى اختيار 
العبد وحريته ويؤ وها على النحو التالى : 
5 ومام بضار نيه من أحد إلا باذن اله أى بعل آله وتخليته!م . ١القرة‏ 
< ولو شنا لاتبتاكل نفس هداهاء ۴ السجدة 
هذا خبر عن قدرنه وأن الذن عصوه وكفروا به ,ل يغلبوه وأنه لو 
شاء لأدخلبم فى الإيمانكرها واجبرم عليه جيرا . 
« ولا يزالون ختلفين إلامن رحم ربك » |۱۸ هود ٠‏ 
قان هذا خبر عن اختلافيم ولم يضف اختلافهم إلى نفسه جل ذكره 
.بل أضاقه [ليهم . 
« خم الله على قاوبهم » ۸۷ البقرة 
ه بل طبع الله علا بكفرم , النساء 
ليس ذلك على أنه منعپم ما آرم به ولکله عل الاسم والحم 
والششبادة »الا تراه يقول بكفر ثم وما خم على تاوبهم ما فما من الكفر . 
د ومن يرد أن يضله يجعل صدره ضيقا حرجا » م٢‏ الآنعام . 
فان الله جل ذ كره يريد أن يضل الكافر وإضلاله إياه تسميته إاياه 
ضالا و حکه عليه ما كان منه من الضلال» وأما قوله « يحعل صدره ضيةا 
حرجا » فإعا ذلك يما يسمعه من الوعيد على ضلاله فى آى القرآن الكريم 
وعبل السنة الرسل عام السلام من لعنه وشتمه والبراءة منهفيضيق صدره 
بذلك<0 . 


ا 
() الانتصار اطاط س حم ٩۰‏ . 


حدووآك_ 


وم يستشبدون عل أن الله لا يريد المعاصى بآيات كثيرة منها : 
قوله تعالى : 

( بريد الله بكم اليسر ولا بريد بك اسر ) ۱۸١‏ البقرة . 

ولاك ألله ابم ا ١‏ م يظلمون 0 لك 
من شىء a‏ بأسنا ا 
عل فتخرجوه لناء أن تنبعون إلا القان. وإن أتم إلا تخرصون . ) 

۸ الانعام 

القائلون بأن أفعال العباد مخلوقة لله : 

ستشبدون يقوله تعالى : « هل من خالق غير الله » ۳ فاطر . 

وعيد الجبار برد على ذلك بأن المئق «خالق غير اله يرزقم» لا مطاقا 
فالئى متصب على الوصف . 

ويقوله ‏ أم جعلوا لله شركاء خلقواكخلقه » 11 الرعد . 

وعيد الجبار رد بأن المراد نی النساوى ٠‏ 

وبقوله 0 أتعيدون م تتحتون وألله خلقم وما تعملون .02 

+1 الصافات 

وعبد الجيار يرد بأن المراد بقوله ( وما تعەلون : أى : وما تعەلون 
فيه ( يقصد وما تعماون فيه الاحت من الهجارة وما اشا( 

وبقوله د ألله خالق كل ثىء » ؟5 الزمر . 

وعيد الجيان برد بان المراد بكل شیء أى معظم الاشياء ‏ ویذ کر أنه 
لايد من التأويل لآن الآية عسوت التمدح ولا يصح القدح يكوه عالقا 
لافعال العبادة و فا القبيح 09 


يي 000 5 
)١(‏ انطر هذه الاستشبادات فى الابانة للأشعرى جه واللمع له أيضا س 59 وما بعدها 
() شرح الأصول الخنسة 9ا؟- ٠ ۲۸٤‏ 


سا ~~ 


وبقوله تعالى ( ولقد ذرأنا جم حثيرا من الجن والإنس ) 
۱۹ الأعراف 

وهذا يقتضى انه خلةوم ليعاقيم ولن يكون كذلك إلا ویرید مهم 
..عا استو جوا به العقوبة ٠‏ 

وبردعيد الجيار بأن هذه اللام لام العاقبة وأنست لام الغرض إذ لام 

الغرض لا تدخل عل الأمماء الجامدة ٠‏ 

كا برد بصفة مردئية بأن مثل هذا لا يستدل عليه بالسمع لان صية 
: السمع تتوقف عل کونه عدلا ک0 ٌ 

القائلون بأن الله لا عخلق افعال العباد ( المعيزلة ) ٠‏ 

ستشبدون على هذا بآبات لا على سبيل الاستدلال ( لان الاستدلال 
بالسمع على هذه المسألة متعذر ) ولكن ليبين ( ان أدلة الكتاب موافقة 
لآدلة العقل ومقررة له .) 

والآيات فى : 

١‏ مائرى فى خلق الرحمن من تفاوت ٠‏ ) م الماك 

وأفعال العباد فما التفاوت فلا تكون من خاق الله ٠‏ 

( الذى أحسن كل شىء خلقه ) ب السجدة ٠‏ 

فكل ما خلقه أحسنه » وإذن فأفعال العباد ليست مخلوقة له لآن فا 
اقبیح ( صنع الله الذى اتقن كل شی ). 

ويستشبدون بآيات أخرى 17 الاسراء » التوبة ۸٠:۸٣‏ الرحمن50 ؛ 
النساء ۹پ الحديد ۸ المدثر بو , الكرف يوب التغاءن ۲ ص ۲۷ء 
الذاريات بن ٩‏ . 


(۱) شرح الأول اة س ٤1٤‏ - 456 . 
(؟) شرح الأسول اة فقاضى عبد ا بار س ۴۵۸-۴۰١‏ . 


=~ 


القائلون بقدم القرآن وقدم كلامه تەالى : 

احتي أححد بن حنيل رضی الله عنهعلى ان القرآن كلام اه غير مخاوق 
بقوله تعالى « الا له الخلق والآس »وإنه لو كان الآهر اوقا لكان 
الذاوق اق عخلوقا ٠‏ 

كذلك احتج بعض من امتح عن الاجابه عند السؤال عن هذا 
الموضوع بأنه د نما خاق الله الحلق بكن فاذا كانت كن مخلوقة فكان 
علو قا خلق مخلوقا °> . 

ويستشبد الأشعرى أيضاً على ان القرآن كلام الله غير مخاوق : 

اكظاق ااا وو اا ل 

رقو له تعالى « ومن آياته ان تقوم السماء والأرض بأمره » وآأمر الله 
هو كلامة . 

وقوله عز وجل ١‏ الا له الخاق والآمر» ٤ه‏ الأعرافءفالخلق داخل 
فيه جميع ما خلق » وإذن فالآمر ليس منه . 

وقوله عر وجل دلله الآءر من قبل ومن بعد » ۽ الروم أى من قبل 


“الخلق وبعده . 
د وقوله تعالى » إنما أمره إذا أراد شيئاً ان يقول له كن فيكون » 


4م سورة يس 
فقو له كن سابق على وجود الخلوقات » وهو ليس خلوةا لآنه لو كان 
علوت لاحتاج إلى قوله كن أيضاً فيتسلسل ٠‏ 
والظاهر انه قول دكن » لا ان معنى ذلك التسكوين نفسة . 
وله تعالى « قل لو كان البحر مدادا لكلات ري لنفد البحر قبل ان 
تنفد کات رف » ٠‏ 


٠ ٠٠۹ - ۳۹۸ متاق الإعام أحد بن حل لابن الموزت س‎ )١( 


— ۲ - 


فإذن لا يلحق الغناء کات الله »> کا لا بلحق عليه » ومن فى كلامه 
لته الآنات والسكوت وذلك غير جائز على الله تعالى ٠‏ 

ولول يكن اله تكلم قبل الخلوقات لم تكن المخلوقات حادثة عن أمره 
وعن قوله لها ( كوق ٠)‏ . . وهذا رد القرآن وخروج عما عليه 
أهل الإسلام . 

وبقول سيدةا ابراهم صاخ د فاسالوم إن كانوا ينطقون » فهو يدل 
عل أن من لا ينطق لا يكون الها فلو كان القرآن لوقا لكان الله غير 
متكلم فى الازل . 

وقوله تعالى د وکام لله موسى تكلما» والشكلم هو المشافية بالكلام 
ولا جوز أن يكو كلام المتكلم حالا فى غيده عخاوقا فى شىء سواه 
كا لا جوز ذلك ف العلل ٠‏ 

وبورود اسم الله فى القرآن . فلو كان القرآن عنلوةا لكان امه عخاوقا 
ولكانت وحدانيته مخلوقه وكذلك عليه وقدرته ٠‏ 

وبقوله تعالى د شبد إقه أنه لا إله إلا هو والملائكة واولوا العم قاعم 
بالقسط » ولابد أن يكون شبد ببذه الشيادة وسمعبا من نفسه » قبل 
کون النخاوقات 207 

ويستشبدون بقوله تعالى : 

( من ذا الذى يشفع عنده إلا بأذنه ) ۲٠٠‏ البقرة 

يقول الاسفر ابيتى ( والاذن من صفات الكلام ) 

وبقوله تعالى « إنه غفور شكور » .م سورة فاطر 

يقول الاسفراينى ( وشكره لعباده مدحه ايام . . . وذلك من 
صفات الكلام ) . © 


٣۹ ۳۲۳ الابانة من ۲۴ إلى ص ۲۷ واللمع س‎ )١( 
۷١ وانظر أَيضًا الانصاف اتلاق س‎ ٠١١ (؟) التبصير فى الدين ص‎ 


- 


وم يؤولون ما جاء فى القرآن مفيداً غير ذلك ۽ فثلا قوله تعالى : 
, جعلناه قرآناء يؤوطا ابن قتببة على أن الجعل ليس معتاه الخلق إلا إذا 
جاء متعديا لمفعول واحد » ويؤول قو له تعالى : « ما باتہم من ذ كر من 
ربهم عدت » مشكراً ان المحرث معناه دان الخاوق » مستنداً إلى أنالخلق 
اما يكون فى الآعيان ... ”° . 
القائلون مخلق القرآن : 
يستشهدون بآيات » ما : 
د اله خالق كل شیء » ١1‏ الرعد . 
دما يأتيبم من ذ كر من ربهم محدث » - م الأذبياء . 
وكان أم الله مفعولاء - ٤۷‏ النساء . 
, وكان أمى الله قدراً مقدورا» - مم فاطر . 
د انا جعلناه قرآنا عربباء ‏ م اازخرف . 
د واذا بدلتا آية مكان آية ٠١١  »‏ الفحل . 
ر و لن شئنا لنشهين بالذى أوحينا إليك » - ۸ الإسراء . 
وم يوولون ما استشبد به ااقائلون بقدم القرآن : 
فقوله : ( ألا له الخلق والآمر ) يؤوله عبد الجبار . بأن جرد الفصل 
لايدل على اختلاف الجنسين كقوله تعالى : ١‏ وإذ أخذنا من النبيين 
ميثاقهم ومنك ومن وح » ولقيام الدليل من القرآن نفسه على أن الأمر 
يخاوق لقوله تعالى : دوكان أمر الله مفعولا > #م الأحراب 
ويستدل القائلون بقدم القرآن بقوله تعالى : «الرحمن علم القرآن خلق 
الانسان»فقد و صف الانسان بالخلق دون القرآنفدل على انه غير مخلوق . 


(1) الاختلاف فى اقفظ س ۲١‏ ومابعدها * 
4 الاس 


= 1١5 ب‎ 


وبرد عد الجيار بان تخصيص الشیء بالذكر لايدل على حال ما عداه 
على أن قوله : دعم القرآن» هر من التعلم وهو لاتصور إلا فی المحدثات » 
ويستدلون بقوله تعالى : [نما أمره إذا أراد شيئًا أن يقول له كن 
فيكون ء ورد عبد البار بأن د كن » نفسها تحمل دلالة حدوثها لت ركا 
وتقدم بیش أجزانها على بعش . وأيضآ لآن كن » ليمستهىالمؤزثرة0© 
المثبتون للصفات الموهمة للتشبيه : يستشبدون بقوله تعالى: . 
« و لتصنع على عيثى » وم طه . 
د کل شىء هالك إلا وجبه» ۸۸ القصص . 
د بل بداه مبسوطتان» 6 الماندة ؛ 
د یا حسرى على مافرطت فى جنب الله » 5م الزمر . 
« والسارات مطويات بيمينه » ۷ الزمر . 
« يوم يكششف عن ساق » 40 الق . 
د وجاء ربك والملك صفا صفاء ٩‏ مم الفجر . 
« وحمل عرش ربك فوقهم يومئذ تمانية » ۷إ الحاقة . 
« عند مليك مقتدر. . . » 9© وى القمر . 
كلأ د ود فون 
د ونحن أقرب اليه من حبل الوريد » ٩‏ 1( ق . 
و بستدل ابن القم بالايات التالية على ( أن أله فوق كل ثىء وأنه 


(0 شرح الأسول الجسة س 6844 وص وس 

(؟) والقاضی عبد المہار یذ کر هذه الآيات :زوا ويخرج بها عا يريده أصعاب 
المذهب . شرح الأصول اة 585 ۷٣م‏ 

(؟) انظر مناعج الأدلة لابن رشد س ١۷١‏ 

١ ۸۲ انظر أساس التقديس للرازى ص‎ )٤( 

١١8 المصدر السابق س‎ )٠( 


— 1۰ = 


فوق العرش » فوق السماوات مستو على عرشه ٠.٠‏ ) متابعا قول 


أبن قيمية فى ذلك . 
.قال تعالى : 
د إليه يصعد الكلم الطيب» ٠١‏ فاطر ٠‏ 
« إذ قال الله ياعيسى إنى متوفيك ورافعك إلى » هه آل عمران ٠‏ 
« يدبر الآمر من السماء إلى الأرض ثم بعر ج [ليه » ٠١‏ السجدة ٠‏ 
« يخافون ربهم من فوقهم » ٠١‏ التحل ٠‏ 


«تنزيلا من خلق الأرض والسمواتالعلى الرحمن عل العرش استوى» 
م طه . 


د أأمنتم من فى السماء أن خسف بم الأرض N Cee“‏ للك 2900 , 
أصحاب مذهب اتانيه : 


وستشېدون بقوله تعالى : ٠‏ ول يكن له كفوا اخ 
وبقوله : د ليس كثله شىء Gore ٠ ٠‏ 


بقول الأشعرى : هذه أصلقول المتكلمين وبحم فى مسالة التشبيهء 
. وانه أى التشبيه لابحوز على الله » سواء بأن شه خلوقانه من كل و جه » 


أو من بعض أأوجوه 0 


ويقول الامام الرازى فى تفسيره لقوله تعالى : د ليس كثله شی ءع» 


.( احتج علياء التوحيد قدا وحديا هذه الآية فى نى كونه تعالى جسما 


متركيا من الأعضاء والأجزاء » وحاصلا فى المكان والجبة: وقاوا : أو 
كان جما لكان مثلا لسائر الأجسام فيأزم حصول الآمثال والآشياءله , 


وذلك باطل بصري قوله تعالى : « ليس كثله شىء » ) 


ايوش ل ۹ 
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ويقول الاسفرايينى وهو بستشمد هذه الآية ( وأن تعل أن الخالق 
لايشيه الخاق فى شيء » لان مثل الغىء ما يكون مشاركا له فى جميع أو صافه 
الجائرة والواجبة والمستحيلة > ويسر عنه بأن المثلين كل شيئين ينوب 
أجد هما مثا ب صا حبه ويسد مسده وأصله قوله تعالى : «ليس كاله شیء۰» ٠‏ 

وقوله تعالی : د ولم يكن لهكفوا أحد » 

وقوله تعالى : د هل تمل له سميا > ٩‏ مرمريم). 

کا شېد بقوله تعالى : 

« واه الغنى وأنم الفقراء » ٠‏ 

ويقول :( وان تەل أن اليارى سبحا نه وتعالى لاوز وصفه بالحاجة 
فإنه يلوم أن تخر ج من وصف الحاججة إلى وصف الاستذناء وذلك يتضمن 
بطلان صفة وحدوثصفة » والقديم سبحانه وتعالى لايحوز عليه البطلان 
ولا الحدوث وأدله قوله سبحانه وتمالى : دوالته الغنى و أثم الفقراء » بین 
بهذا أن صفة الحاجة والافتقار عليه عال .) © ٠‏ 

کا ستشبد بقوله تعالى : د الله لا إله إلا هو الحى القيوم » ويقول : 

( وان تمل أن عالق العالم قائم بنفسه ومعناه أنه وجوده مستغن عن 
عالق لقه ‏ وعن عل يحل به وعن مكان يقله قال الله تعالى : د الله لا إله 
إلاهر الحى القيوم > مبالغة عن القيام والثبات على الاطلاق من غير حاجة. 
إلى صانع يصنعه أو موجد يوجده أو مكان عله ©٩‏ ( 


ويقول إلامام الرازى : 
(القيوم من يكون هاما بنفسه مقومأ یره غنيا عنكل ماسواهءيحتاج 
إليه ما سواه. 0 ٠‏ 


(0 التيصي فى الدين مر 54 (؟) المدر السابق ص ۹۴ 
() الصدر السابق س ٩۳‏ * £( أساس التقداس س ٠٠١‏ 
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وستشبد الاسفرأييق بمجموعة هن الآبات تفيد عند اجمع بدنبا أن 
عالق العام لاتجموز عليه الحد والنباية » يقول : 

( وان تعل ان خالق العا لاوز عليه المد والتباءة لان الثىء لايكون 
عخصوصاً حد إلا أن يخصه عخمص بذلك الحد > ويقرره على تلك النهاية 
يجواز غيره من الحدود عليه . والصانع لا يكون مصنوعا ولا محدودا 
ولا مخصصا ء وأصله فى كتاب الله تعالى قوله تعالى : دما کون من مجوى 
ثلاثة إلا هو رابسم /الجادة. 0000 

مع قوله تعالی : د فأتى الله بنيانهم من القوأعد ۾ ۹ التحل . 

دومع قوله : د الرحمن على العرش استوى » ه لله ٠‏ 


ولو کان #خصوصاً بحد ونهاية وجملة 0 يمر أن يكون منسوبا إلى أما كن 
عختافة متضادة كان لايموز أن يكون مکل واحد وأن يكون على العرش 
وأن بأتى بنيان قوم لط عام الحلاك . جاء من امع بين هذه الآنات 

(وف اح بين هذه الآبات دليل على أن معنى قوله 000 ما يكونْ من 
د فان الله بنيانهم من القو اعد » أى خلق ق بان القوم معی هن زلزلة 
ورجف يكون ذلك سبب خر ابه کا قال ه تفر عليهم السقف من فوقهم» 
وإن معى قوله : دال رمن على العرش استوى» معتأه قصد إلى خلق‌العرش 
يا قال د ثم استوى إلى السياء وهی دان » ويكون معنى على بمعنى إلى 
أو يكون العرش فى هذه الآأية بمعنى الک كا يقال ثل عرش فلان إذا 
ؤال ملک e6‏ 7 5 


٠١ التيعير فى الدين س‎ )١( 
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ويستشبد الإمام الرازى بقوله تعالى: 

« قل هو الله أحد الله الصمد لم يلد ولم یولد ولم يكن له كفوا أحد» . 

يعول : 

( واعل أنه قد اشتهر فى التفسير أن النى صلى لله عليه وسل سل عن 
ماهية ربه وعن نعته وصفته فاننظر الجواب من الله تعالى فأنزل الله تعالى 
هذه السورة .. 

فنةول : [إرى قوله تعالى : « أحد > دل على نق الجسمية ون 
اولي ْ 

دأما دلالته عل أنه تعالى ليس م فذلك لان الج أئله أن يكون. 
مركا من جوهرين وذلك ينافى الوحدة . . وأمادلالته عل أنه ليس. 
جوهر فتقول : اما الذين ينكرون الجوهر الفرد فيةولون ان كل متحيز 
فهو منقسم وثبت أن كل منقسم فهو ليس بأحد » . . وأما الذين يثبتون 
الجوهر الفرد ... يمكنهم أن يحتجوا [ بأنه ] ... لو كان تعالى جوهرا 
فردا لكان كل جوهر فردمئلا له وذلك ين كونه أحدا . . . ) 20 . 

ويستشود بقوله تعالى : 

د هو أله الخالق البارىء المصورء »م الحشر . 

يعول الإمام الرازى : (.. 5 انه يلزم كونه مصوراً لنفسه ) أى لو 
کان جما © , 

ويقول تعالى : 

دهو الاول والآخر والظاهر والباطن ٠‏ . .. يقول الإمام الرازى : 
٠۰۰(‏ لو کان جما کان ظاعره غير باطنه . . . ) ٩‏ , 


)١(‏ أساس التقديس س ٠‏ الى ؟؟ 
(؟) العدر اللايق س »١‏ (؟) المصدر السابق س ٠۲‏ 
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ويذكر الامام اارازی ما رواه ابن خر ممه بسنده عن أبو هربرة 
رضى الله عنه عن النى صل الله عليه وسل أنه قال « لايقولن أحدك لعبده 
قبح الله وجبك ووجه منأشبه وجبك فان الله خلق آدم على صورته (). 

ويذهب الرازى فى تفسير هذا الحديث عا يبعد [جام المشاءبة لله : 

فالضمير على صورته يرجع إلى آدم ... معنى أن الله خلق آدم 
عل نفس صورته اى كان عليها فى الجنة .. أو يعود إلى لفظ « عبده» » 
أو يرجع فيه الضمير إلى الله « دون أن حقق معنى المشاببة : فالمراد 
بالصورة الصفة : والمعنى خلق آدم دون غيره من الأشخاص والأجسام 
على صفته من الع ...هذا ولله الل اللأعلى » ومثل هذا التأويل يؤول 
ما روىابن خر عة فى كتابه التوحيد بإسئاده عن ابن عبر عن النى صل 
الله عليه وسل أنه قال « لاتقبحوا الوجه فإن الله خلق آدم على صورة 
الرحن»”» أو على معنى التشر يفا يقال بيت اله وناقة الله : وعلى أى 
فقد ضف !بن خز عة هذه الرواية... 

ورذ كر رأى الإمام الغرالى من أن المراد ( ان نسبة ذات آدم عليه 
السلام إلى هذا البدن كنسبة البارى تعالى إلى العالم من حيث أن كل 
واحد مهما غير حال فى هذا الجسم وان كان مؤثراً فيه بالتصرف 
alg‏ 


(۱) نس ماجاء فى كتاب التوحيد لابن خرعة بسنده عن ألى هريرة عن الرسول صلى 
الله علبه وسلم : ( لايقولن أحدم لأحد قبح الله وجبك » ووجبا أشبه وجبك فان اشخلق 
آدم على صورته ) ٠‏ 

وف الجامع الصفير للسيوطى «خلق الله آدم على صورئه» عن أبى هريرة ورمزله بالصجة 

(؟) نس ما جاء فى كتاب التوحيد لابن خز.عة بسنده عن عطاء بن ألى رباح عن تمر 
عن الرسول صلى الله عليه وسام « لانقبحوا الوجه فان اين آدم خلق على صورة اأرحن » 

(؟) أساس التقديس الرازى س ٠١8-3٠١‏ 


— ۰ 


مسألة الرؤية : 
وستدل الممازلة على نز الرؤية بقولهتعالى : « لاتدرك الأبصار, 
ومم يفعلون ذلك بالرغم من أنهم يقررون أنهلايصح الاستدلال بالسمع 
فى مسال التوحيد والعدل وذلك لام كا يقرر ألةاضى عبد الجبار يرون 
السمع فالاستدلال علا بالسمع ممكن ... ) 20 
والمعزلة إذ يقولون بننى الرؤية يؤولون ما يعارضها . 
فومى عليه السلام لى يسأل الرؤية لنفسه وإنما سألا لقومه . 
وظاهر النص فى قصته يدل على عدم جوازها لقوله تعالى : 


د لن ترال» . 
وقول موسى عليه السلام د . . . تبت إليك . . .»دل عل أنه طلب 
مستحيلا وأخطأ فى طلبه فوجبت التوبة . 


كذاك يؤولون قوله تعالى : « . . إلى رها ناظرة . . » بار المعنى 
الانتظار » وتعدى ناظرة بالى لاخر جما عن ذلك › کا فى قول ااشاعر : 

وجوه ناظراتيوم بدر. 

إل ازع يأق بالخلاص ٩‏ . 

وأهل السنة يقولون بالرؤية » ويستدلون بالسمع على جوازها 
ووتوعبا . يقول الاسفرابينى : 

(و إن تعل انالقديم سبحانه یری وتجوز رؤيته بالأبصار لآنمالاتصح 
رؤيته لم ييتقرر وجوده كالمعدوم؛وكل ماصح وجوده جازت رؤيته كسائر 


)١(‏ شرح الأصول اة س ممم 
(؟) انظ مناهج التفكير ف المقيدة الدكتور عاد خفاجی ص 4۹٩ 2 * ۹٤‏ 


اللموجوذاتء ودلائل هذه المسألة فى كتاب اله كثيرة منها قوله تعالى : 
د تحيتهم يوم يلقونه سلام » م الأحراب . 

واللقاء إذا أطلق فى اللغة وقع عل الرؤية خصوصاً؛ حيث لاوز 
فيه التلاق بالذوات والعاس بينهما » ومنها قوله تعالى : د وجوه يوم 
ناضرة إلى رماناظر ة» ومنها قوله تعالى : دللذين أحسنوا الحسنى وزيادة.» 
وما قو له تعالى عن موسی « قال وب أرق أنظر إليك . . » ومنب قوله 
تعالى : , لاندركط الأبصار وهو يدرك الأبصار » بين أن جميع الأبصار 
لاتدرک ومفبومه أن بعضباأ يدرك Me,‏ 

وكان الشافعى رضى الله عنه بتمسك باثاتها بقوله تعالى : د كلا [نهم 
عن دم يومئذ حجوبون » ٠‏ 

يقل :( لا حجب الكفار فى السخط دل عل ان الأولياء يرونه فى 
الرضا . .)° . 

والقاضى آلب قلانى يستدل على الرؤية بالحديث الصحيح( انكسترون 
ربم يوم القيامة ارون القمر ليلة البدر لاتضامون ولاتضارونف رؤيته). 

25 اه البخخارى » وذكرهالإمام البغوىق مها ببحالسنة : من الصحاح. 

ورين الباقلانى أن الأشبيه الوارد فى الحديث هو تشبيه رقية برقية 
لامر بمرئ » فاته يرى بلا كيف 999 . 

القائلون بالتغاير بين الرسول والنى : 

ستشمدون على ذلك بقوله تعالى : 

و وما أرسلنا من قبلك من رسول ولا نى . ٠‏ . إلا إذا ى >٠٠.‏ 


+ الحج 


و١)‏ التبصير قى الدين س عه » واشر بیان المئة قطساوى س 5 - ۷ 
(؟) مناقب الامام الشافعی لارازى س ۸۳ ٠‏ ز) الاثماف س ٤۸‏ 


ب ۲ — 


ورد القاثلون بالاعاد ہما 
فيةول القاضى عبد الجبار بأن مجرد الفصل بيتمما فى ذكر لايدل على 
الاختلاف: فى الجنس › ويستشبد على ذلك بقوله تعالى : 
د وإذ أخذنا من النبيين ميثاقهم ومنك ومن نوح ...> ٩0‏ . 
۷ الأحزاب. 
القائلون بعصمة الرسول : 
يستشبدون على ذلك بآياتطا دلالتها بطر یق غير مباشر يقولالسءد: 
( لنا انه لو صدر عتهم الذنب لزم أمور كلها منتفية : 
أولا : حرمة اتباءهم » لكنه واجب بالإجماع وبقو له تعالى : دقل 
أن كنم تحبون الله فاتبعونى یم اه » وم آل عمران . 
اشا : رد شبادتهم لقوله تعالى : د ان جاءم فاسق بنأ.... الم 
الكنة .نتف لآن من ترد شهادته فى القليل لاتقبل فى أمر الدين . 
اثااث : وجوب منعيم وزجرثم لعموم أدلة الأمر بالمعروف والهى 
عن المنكر » لكنه منتف لاستازامه أيذاءم الحرم بالإجماع لقوله تعالى : 
دإن الذين يؤذون اه ورسوله لعنهم اله فى الدنيا والآخرة, به الأحراب 
الرابع : استحقاقهم العذاب والطعن واللوم والذم لدخوطم تحت 
قوله تعالى : « ومن بعص الله ورسوله فان له نار جوم خالدین فيها أبداء. 
۳ الجن . 
وقوله : « ألا لءنة الله على الظالمين » ٠‏ هود . 
وقوله : د ل تقولون مالا تفعلون» . 
وقوله : « أتأمرون الناس بالير وتنسون ا 1 


فق شرح الأصول الخسة ص مده 
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لكن ذلك منتف بالإجماع » واكونه من أعظم المنفرات . 

الخاس : عدم نیلم عبد النبوة لقوله تع ال : د لاال عبدى 
الظالمين . فإن المراد به النبوة أو الامامة الى دوتما ٠‏ 

السادس : كونهم غير مخلصين لان المذئب قد أغواه الشيطان والخلص 
ليس كذلك ٠‏ لقوله تعالى حكاية , لأغوينهم أجعين» إلا عبادك منهم . 
الخلصين » لكن اللازم منتف بالإجماع . 

وبقوله تعالى فى ابراهم ويعقوب د نا أخلصنام : عخالصة ذكر الدار». 
وف دوسف « انه من عبادنا المخلصين » . 

السابع ٠:‏ :وم من حزب الشيطان ومتبعيه واللازم قطعى البطلان ٠‏ 

الثامن اشامن : عدم كونهم مسارعين فى الخيرات ومعدودين عند الله من . 
المصطفين طفين الأخرار إذ لاخير فى الذنب » لكن اللازم منتف لةوله تعالى . 
فی حق بعضهم « انهم كانوا سارعون فى الخيرات » وانهم عندنا ن . 
المصطفين الأخبارء ٠‏ 

“م يقو قول الشارح : 

(وباحلة . فدلالة الوجوه المذكورة على نن الكبيرة سبوا . والصغيرة 
غير المثفرة عمد! على ما هو المتنازع ل نظر )27 . 

أما القائلون يواز المعصية على الرسول : 

فاستشېدو ن بآيات قد تلتمس للاستدلال بها على جواز المعاصى على . 
الانباء ٠‏ قيل أنها وردت فى بانين موضعا . 

مثل قوله تعالى : « عفا اله عنك لم اذنت هم» 4 سورة التوبة ومثل 
قوله تعالى : دوالذى أطمعأن يغفر لی خطيئتى يوم الدين»۸۲ سور ةالشعراء. 


۱۹٤ شرح القاصد + ۲ ص‎ )١( 
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وقوله تعالى : د فأنساه الشيطان ذ كر ر به» ٤۲‏ سورة يوسفا . 
ورد القائلون بالعصمة : 
فيقول السعد : (واحتج الخالف عا نقل من أقاصيص الأنبياء ومأشهد 
به كتاب الله من نسبة الممصية والذنب اليهم ومن توبتهم واستغفاد م 
وأمثال ذلك : 
والجواب عنه اما اجمالا : فهو أن ما نقل أحادا مردود . 
وما نقل متواترا» أومنصوصا فى الكتاب حول على السهو والنسيان 
أو ترك الأول 
أو كو نه قبل البعئة . 
أو غير ذلك من الحامل والتأويلات . 
واماتتفصيلا فذكور فالتفاسير وف اللكتب المصثفة ف هذا الباب<“) 
القائلون بأن الإسلام والامان شىء واحد : 
( فآخرجنا من کان فيبا من المؤمنين ٠‏ فا وجدنا فيها غير بيت من 
تالمسلبين . ) +م الذاريات ٠‏ 
وبقوله تعالى : 
( ينون عليك أن أسلموا قل لاتمنوا على اسلامك » بل الله يمن عليم 
أن هدام للامان أن كنم صادقين 6 
وبقوله تعإلى : 
(يا قوم ان كذم أمنم بالله فعليه توکاو | ان كنم مسلمين ۸٤)٠۰‏ يونس 
القائلون بأن الاسلام والايمان متغايران : 


158 شرح القاسد ص‎ )١( 
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( الذين آمنوا بآبائنا وكانوا مسلدين . ) ٩‏ الزرخرف ٠‏ 

( ان المسلبين والمسلمات والمؤمنين والمؤمنات ٠‏ ) هم الآحزاب . 

( قالت الأعراب آمنا قل ل تؤمنوا وللكن قولوا أسلبنا ولما يدخل 
الإان فى قاو بک )٠‏ الحجرات. 

القائلون بأن الايمان غير العمل : 

بستدل أبو حنيفة وضى اه عنه بالآيات التالية على أن العمل غد 
الامان : 

( قل لعبادى الذين آمنوا يقيموا الصلاة .) م أبراهم 

)ا أها الذين آمنواكتب علي القصاص ف القتلى ٠‏ 18 البقرة 

( با أها الذين آمنوا اذ كر وا اه ذكراكثيرا . ) 4١‏ الأحراب 

( ان الذين آمنوا وعماوا الصالحات واقاموا الصلاة . ) ۷ البقرة 

( ومن أواد الآخرة وسعى لا سعيها وهو مؤمن 7“ فأولئك كان 
سعيهم مشکورا .)11 الإسراء 

أما القائلون بأن الايمان قول وعمل وعقد : 

)إا المؤمنون الذين إذا ذكر الله وجلت قوم ؛ وإذا تليت علييم 
آیاته زادتهم إيمانا وعلى ربهم يتوكاون > الذين يقيمون الصلاة وما 
رزقنام ينفقون» أولئك م الؤمنون حقا . ) ۲ ال تقال 

القائلون بأن الامان يزيد ويتقص : 

يستدلون بآيات مثل قوله تعالی : 

( وإذا تليت علييم آياته زادتهم إيمانا . ) م الانقال 


)0 العالم والتعلم ص ١١‏ 


~۳۹ 


( ...وما زادم إلا ماتا وتسلما .) ۲۲ الاحراب 

( ليزدادوا زعانا مع لام .( € الفتح 

( الذين قال هم الناس أن الناس قد جموا لك فاخشوم فرادم 
إعانا .٠‏ . ) ۱۷۳ آل ععران 

ومن هؤلاء المعتزلة إذيرون ان من الايمان أداء الطاعات . فمو 
يريد ويتقص . 

والآيات تدل على ذلك » يستشبدون بقوله تعالى : 

) نما المؤمئون الذين إذا ذكر الله وجلت قلو.هم ) ال الآية. 

وبةوله تعالى : 

( وإذاما أنزلت سورة فنهم من يقول ايكم زادته هذه إيمانا ) . 

. وبقوله تعالى : 

( قد أفلح المؤمنون إلى قوله هم فما خالدون ) . 

ويقول الرسول صلى الله عليه وسل « الايمان بضع وسبعون خصلة » 
أعلاها كلبة ان لا إله إلا الله وأدناها اماطة الأذى عن الطريق (° . 

انقسام المعاصى إلى صغائر وكبائر : 

وقع الخلاف بين شيوخ المعتزلة فى انقسام المعاصى إلى صغائر وكبار 

هل يعل عقلا أولا يعم إلا شرعا ؟ 

ذهب أبو على إلى أن العقل لو خلى لحم بأن المعاصى كلبا كبائر 
:فانقسامها إلى صغائر وكبائر إنما يعلم بالشررع » مثل قوله تعالى : 

)١(‏ شرح الأمسول اة ص ۸٠١‏ وانظر أيشا العبيد لياقلاتى س لاه » والابانة 

للاشعرى س ١٠١‏ ومتاقب الامام أ بنحنبل لابن الجوزى س78١‏ 8ه | ومناقبالامام 
القافعى ازى ص 8؟» وذ ك الامام البغوى فى مصابيح السنة من الصحاح ( الأعان يضم 


وسيعون شعية فأفضلما قول لا إله إلا الل » وأدناها إماطة الأذى عن الطريق > والماء 
شعبة من الإعان ) > 


۱۲۷ 9ب 


.دما ذا الكتاب لايغادر صغيرة ولاكبيرة إلا أحصاها .»وغ المكيف 
وقوله تعالى : دوکر هلیک الكفر والفسوق والعصيان .> ۷ الحجرات 
والترتيب هنا هو الدال على الدعوى . 
وقوله تعالى : د الذين يحتنبون كبائر الاثم والفواحش إلا اللمم. » 
م الج 600 
القائلون بأن مرتكب الكبيرة ليس مؤمنا : 
( وهذا ق رمه بشمل العارلة والخواريع ) 
جميعاً يستشبدون بقوله تعالى : 
( أفن كان مؤمنا كن كان فاسقا . . ) ١8‏ السجدة 
ويقول القاضى عبد الجبار : 
مرتكب الكبيرة ليس ممن لان وصفءؤمن صار بالشر ع اسما لمن 
يستحق المدح و التعظم لاغير » ويستشبد بقوله تعالى : 
دقد أفنح المؤمنون »ا الأوصافاّ جاءتق أولسورةالاؤمنون 
وبقوله تعالى : « إنما المؤمتون الذين إذا ذكر الله وجلت قلوبهم > 
م الانفال 
د نما ا مؤمئون الذين آمنوا باه ورسوله وإذاكانوا معه على آم 
جامع لم يذهبوا حى يستأذنوه ) ٩۲‏ النور . 
وكذلك الآمر بالنسبة للفظ مسل جعل بالشرع اا لن يستحق 
تعظم E‏ والمدح والفرق بين الاعان والاسلام ماهو فى 


اللفظ فس 
ويستدلون أيضاً ما ورد من تخليد مر تكب الكبيرة فى النار . جاء 
ذلك فى قوله تعالى : 


(1و؟) شرح الأصول الخسة س 5# وس ۷۰۲ ۷٠١۷‏ 


— ۱١۲۸ 


( ومن يعص الله ورسوله » ويتعد حدوده يدخله ثارا خالدا فيبا ٠‏ ) 
ع - اأنساء 
( ومن يقل مؤمنا متعمدا جراؤء جهم خالدا فيها ) 2 ېه النساء 
وإذاكان الخوارج يصلون بذاك إلى القول بكفر مرتكب الكيرة 
قإن المعتدلة يقولون بأن م رتكب الكبيرة لايسمى كاف رأ ٠‏ 
و يستدلون على ذلك بابة اللعان + 
شول القاضى عبد الجبار : 
رفإن اللعان إما ثبت بين الروجين » فلو كان القذف كفر! لكان لا بد 
من أن غر ج أحدالز و جين بفسفه عن الاسلام فتنقطع ىما عصمةاان وجة 
فلا صتا ج إلى اللعان7"©فانه شر ع بين الأجنبين و [نایری بينالزوجين» 
فصح سنه الجملة أن صاحب المكبيرة لايحوز أن يسمى كافرا ولا بجو ز أن 


يحرى عليه أحكام الكفر ٠‏ ) ° ' 
فبو عندهم فاسق ليس رمن ولاكافر م ومن هناكان قولحم با ماذلة 


القائلون بأن الكيرة لاتخرج من الايمان : 

يستشبدون بقوله تعالى : 

روان طائفتانمن الؤمتين اقتتلوا فأصلحوا بينبما ...> ٩‏ الحجرات 
وبقوله تعالى : 

, يا أا الذين آمتوا كتب علي القصاص ف القتلى الحر باحر والعبد 


(۱) شرح الأسول اة ص ٠۹ - ٦۷‏ 

(؟) يلاحظ أن اللعان يجرى قبل أن تبت الجررعة » أى قبل أن يثبت الفسق فهو بعد 
خرده دعوى ٠‏ 

() شرح الاسول الخمة ۷١٤‏ 


هوم| — 
بالعيد والأث بالاثى» فن عن له من أخيه وىء فاتباع بالمعروف 
وأداء إليه بإحسان .)60 4 البقرة ٠‏ 
الكلام فى العقل والنفس والروح : 
يستشيد القائلون عدوت النفس ‏ كابن القم - بقوله تعالى : 
( وقد خلقتك من قبل ول تك شيئاً ) 9 مم . 
کا ستشېدون على ما ديتها بقوله تعالى : ( الله يتوق الانفس حين 
موتها والتى لم تمت فى منامها » فيمسك الى قضى عليها الوت ؛ ويرسل 
الأخرى إلى أجل مسمى ٠٢ ) ٠‏ الزم ٠‏ 
وابن القم يستدل عل مادية النفس با فى هذه الآية من أخبار بتوفيا 
وجمعبا وإرساطما ومسا کہا . 
وستشهد القائلون بقدمها بقوله تعالى : 
( قل الروح من أ رف ) ارام 
وامى الله تعالى غير خلوق ٠‏ 
وبقوله تعالى : 
( ونفخت فيه من روحى ) ۷۲ ص ( فقد أضافبا إلى ذاته تعالى کا 
أضاف [ ليها معه و بره » فتسكون قدعة مثلبا ) . 
والفلاسفة يحدون لنظريتهم فى مراتب العقل سندأ من القرآن : 
بقول الغزالى:: ( اعل أن الله تعالى ذكر هذه المراتب فى آية واحدة 
فقال : ١‏ الله نور السموات والآرض مثل نوره كشكاة فا مصباح ٠‏ 
المصياح فى زجاجة اارجاج ةکانہا كركب درى يوقد من شجرة مبار 25 
زيتونة لا شرقية ولا غربية يكاد زيتها يضىء ولو لم مسسه فار نور على 
(١)أنظى‏ أيضا بان السنة لاطداوى ص ؟١‏ - 


(؟) أتظى اين القيم للد كتور عوض اله حجازی س ۲۳۹ - ٠ 3١1‏ 1 


- 


نور مبدى الله لنوره من بشاء و يضرب الله الآمثال للناس والله بكل شیء 
عام 5 هم الذور ٠‏ 
ثم يصنف الغزالى الآية مع العقول على النحو التالى : 
) فالمشكاة مثل للعةلاهيولالى » 
مم إذا قويت أدنى قوة وحصلت ها مبادىء 5-85 فوى ارا 
فان بلغت درجة تتمكن من تحصيل المعقولات بالفكرة ااصصائبة فبى 
الشجرة فإف كانت أقوى وبلغت درجة امك فإن حصل لا المعقولات 
بالحدس فبى الز یت . فإ ن كانت أقوى من ذلك فيكاد زيتها يضىء . 
فإن حصل له ا معقولات كأنه شاهدها ويطالحبها فرو المصياح . 
ثم إذا حصلت له المعقولات فهو نور على تور , نور العقل المستفاد 
على نور العقل الفطرى ثم هذه الانوار مستفادة من سبب » هذه الا نوار 
بالنسرة إليه كالسر ج بالنسبة إلى نار عظيمة طبقت الأرض فتلك الثار هى 
العقل الفعال المفيض لأنوار المعقولات على الآنفس البشرية . ١)‏ . 
وتفسير ابن سينا للآية مقارب لتفسير الغزالى ويتلخص ف انه جعل: 
١‏ - النور. . ٠‏ يعنى !لخير فهو ( اسم مشترك لمعنيين ذالى ومستعار, 
والذاق هو کال المشف من حيث هو مشف » کا ذكر أرسطالرس 
والمستعار على وجبين , أما الخير » وأما السبب الموصل للخير والمعتى هنا 
هو اة المستعار يحرأية . .)٠.٠‏ 
۲ - والمشكاة هى العقل اطيولاق . 
م والمصباح : المقل المستفاد . 
»> - والزجاجة : العقل الفعال . ال ما جاء فى تفسيره للآية , 


فق معاررج القدس * ص هك وما يعدها طبعة مطابعة الاسدقامة سر المكدية التحارية 
الكرى واغار المققة ف تار الغزالى للد ؟:ور سليمان دنا ص ۴۸۹ ٠‏ 


جع سد والتار العقل الكلى ادر للعالم الشاهد(20. 

القول فى الملائكة : هل ثم معصومون » يقضلون الآنبياء أو لا؟ 

EA SRA‏ ا ل لت 
وف فضلوم على لم : 

ولا قاطع E‏ أحد الجانبين ¢ فلنذ كر کات الفريقين . 

فى مقام العصمة تمسك الئبتون بمثل قوله تعالى « وثم لا ستكبرون» 
يخافون دبهم من فوقهم » ويفعلون ما يؤمرون »44 - ١ه‏ التحل ٠‏ 

د بل عباد عكر مون » لا يسيقونه بالقول وم بأمره يعهاون »إلى قوله 
2 وھ من خشيته مشفهون › ١١‏ — ۲۸ الانباء 5 

0 ومن عنده.لا يستكبرون عن عبادته ولا ستحسرون سبحون الليل 
والهار لا يفترون )۱۹ - .م الآنبياء ٠‏ 

ولا خفاء فى أن أمثال هذه العمومات تفرد الظن ء وإن لم تفد اليقين. 

عسك النافون ډو جوه ۰ 

الأول : أن إبليس عصى مع كوه من الان بدليل تناول أ 
الملائكة (أسجدوا لآدم ...) له وبدليل صحة إستثناته منرم فى قوله تعسالى 
٠ .(‏ فسجدوا إلا [بليس . ) ٠۴١‏ البقرة . 

وقوله تال «(فسجد اللاك كارم أجمون لاأ ليس ألى ..).«الحجر 

الان : ان فوطم فى جواب انى جاعل فى الآأرض خايفة ( آنجعل فہا 
من رفسد فا وسفك الدماء وڪن اس حمدك وتقداس لك ) «المقرةء 

اغت.اب للخايفة واستيعاد لفعل الله شه صورة الإنكار واتباع 
لاظن . ورجم بالغيب ف) لا يليق . وإاب بالنفس ونركية لها ...أل 


(1) انظر الما نب الإلهى ف التذكير الإسلاى للد كتور جمد الى + ۲ س 15 نقلا عن 
الرسالة السادسة فى الحكمة والطبيعيات لابن سيفا ٠‏ 


سي ۲ — 

الثالك : قصة هاروت وماروت . 

فى مقام الفضل : 

ذهب جور أصصابنا والشيعة إلى أن الأنبياء أفضل من اللاك 
لوجوه نقلية وعقلية . 

الأول : أن الله تعالى أ اللاك بالسجود لأدم . . “٠.٠...‏ 

الثانى : ان آدم انبأم ا عل من الله › ول يعليوه . 

الثالث : قوله تعالى د أن القه اصعلق آدم ونوحا وآل ابراهم وآل 
عبران على العالين » . عبس آل عير أن يعنى مصطفين على العالمين الذين. 
منم ا)لائک . 

الرابع : ان للبشر شواغل وموانع عن الطاعات . . والغلية على مايضاد. 
القوة العاقة يكون اشق وأفضل وأبلغ فى استحقاق الثواب .. . 

وتك النافون بوجوه نقلية وعقلية أيضا . 

منها قوله : د وم لايستكبر ون ...» على أسلوب الاختصاص >0٠.‏ 

وقوله عنهم « .. ومن عنده لايستكيرون. . ٠.‏ » وصفغبم بالقرب 
والشرف عنده . 

وقوله دولا اقول لك انى ملك »...٠‏ . 

فبذا انما عسن إذا كان الملك أفضل اه بتصرف <“ . 

القائلون بعذابالقير : 

يستدلون بقوله تعالى : (ما خطيئاتهم اغرقوافاد خاو انارا۰. )۳۵ اوح 

يقول عبد الجبار : ( فالفاء التعقيب من غير مبلة ٠‏ . . ) . 

وبقوله تعالى : ( الذار يعرضون عليها غدوا وعشيا ٠ ). ٠ ٠.‏ غافر 

وبقوله تعالى : (قالوا ر بنا امتئا اثنتين واحيبتنا اثننتين..) ١١‏ غافر 


000 شرح المقفاسد < ۲ س 1955 


سم 


يقول : عبد الجبار : 

) ولا مكون الاماتة والاحياء اثنتين إلا وق إحدى المرتين اما 
'التعذيب ف القبر » أوالتبشير على ماتقوله . . )٠‏ . 

وبالحديثك التبوى ماروى أنه صلى الله عليه وس ص بقير ين فقال : 
( انبا ليعذيان وما يعذبان م نكبي ركان أحدهما بمثى بالتميمة» والآخر 
لابستازه من البول ٠‏ . ) . ذكره الامام البغوى فى مصابيحالسنة رن 
الصحاح » وذكره البخارى فى صميحه فىكتاب الوضوء . 

يقول عبد الجبار ( والسمع هو الطريق إلى معرفة كيفيته لا طريق 
.اله من العقل ( 02 

أما القائلون بن عذاب القبر : 

فيقول الأشعرى : ( الخوادج لابقولون بعذاب القبر ولاترى أن 
'أحدا يعذب فى قبره ) ۳ . 

ويقول أبو حنيفة ( من قال لا اعرف عذاب القبر فهو من ااطبقة 
الجبمية والحالكية ) 0©. 

ويقول بعض الكانبين ( حجة من قال بق العذاب - أى عذاب 
القبر - فى طه . 

قوله تعالى : « يتخافتون بينم ان لبثتم إلا عثراء وى الأحقاف 
«كأنهم يوم يرون مايوعدون / يلبثوأ الاساعة ء٠‏ . ا : 

ولست بحاجة إلى تقرير ضعف هذا الاستدلال » ومس أدنا اظبار 
عاو لات الاستشباد بالقرآن الكريم مبما يكن المذهب واهنا . 
6 شرح الأسول اس VY — Vr.‏ 

(؟) مقالات الاسلاميين ج۱ س ٠١۹١‏ 


(*) الفقه الأكير ضمن شرح منسوب للماتريدى س ١5‏ 
)٤(‏ حجج القرآن الرازى ص ۷۹ 


(E e‏ اسه 


وف الآخبار الواردة عا عدث فى يوم القيامة :- 
ستشهد المعيزلة : 
على الميزان : بقوله تعالى : ( ونضم الموازين القسط ليوم القيامة)؛ 
o.‏ 4۷ الأ نبياء 
يقول عبد الجبار : ( والمراد الميزان المتعارف : ولا وجه لتأولله 
بالعدل مى أمكن مله على الحقيقة ) . 
وعلى المحاسبة : بقوله تعالى : د فأما من اوى كتايه بيمينه فسوف 
عاسب حسابا يسيراء وينقلب إلى أهله مسروراء 4 الانشقاق 
وعلى نطق الجوارح : (يوم تشمد علييم ألسنتهم وأيديهموأرجلبم 
بما كانوا يعماون » / النور 
يقول عبد الجبار ( وذلك يكون على وجبين : اما ان يتولى الله تعالى 
خلق الكلام فى جوارحه فتشبد عليه واما أن ع لكل عضو من أعضائه 
حيا باقر اده فنا مد عليه » وان کان شيخنا أبو هاشم قد استبعد هذا الوجه 
ومال إلى الوجه الأول ٠٠‏ .) . 
وعلى الصراط : ( اهدنا الصراط المستقم ..٠‏ ) بقول عبدااجبار 
( وهو طريق بين الجنة والنار يقسع على أهل الجنة ويضيق على أهل النار 
وأما ماذكر عن بض مشايخ المعتزلة انه الآدلة فرو مما لاوجه له 
مى أمكن له على الحقيقة © . ) 


القائلون بالشفاعة : 


يستدلون بقوله تعالى : (منذا اأذى شفع عنده إلا باذنه ۲٠٥)‏ اليقرة 
( ولايشفعون إلا أن ارتضى ) 8 ال نسساء 


)( شرح الأسول ال+سة س Yo‏ دارفا 


-— هس — 


( يومئذ لاتنفع الشفاعة إلا من أذن له الرحمن ) ٠۰۹ ٩‏ طه 

وإذ يبت الباقلافى الشفاعة كعقيدة للأشاعرة يذكر ان المععزلة 
فريقان فى هذه المسألة ‏ فريق يتكرها أصلا وفريق يقول بها لثلاث فثات 
من المؤمنين : ١‏ أصحاب الكبائر الذين تابوا عنها . 

م أصحاب الصغائر . 
م من ل يذئب صلا . 

أما القائلون بنق الشفاعة : 

فستشبدون بقوله تعالى : 

ر من قبل أن يآ يوم لاببع فيه ولا خلة ولا شفاعة ) . 4ه" البقرة 

القائلون بأبدية الجنة والنار : 

يستدلونبقوله تعالى: (ويدخله جنات تيخرى من تتا الأنبارخالدين 
فا أبدا) 4 التغاين 

وبقوله تعالى : ( وهن يمص الله ورسوله فان له نار جم خالدین 
فيها أبدا) ۲۳ الجن 

القائلون بغناء الجنة والنار : 

يستشودون بقوله تعالى : ( كل ثىء هالك إلا وجبه ) ۸۸ القصص 

وقد ذهب إلى ذلك الجبمية . ويؤولون قوله تعالى د خالدين فيباأ بداء 
على المبالغة فى المكث لا الحقيقة فى التخليد © . 

القائلون بأن الجنة والنار خاو قتانالآن. 

ذهب إلى ذلك آهل السئة > وم يستشبدون بقوله تعالى عن النار : 
( أعدت للكافرين ) ۲٤‏ القرة 


(1) انظى الابانة للأشعرى س ٠١‏ 
(؟) ابيد س 315 س ٠١‏ (۴) الملل والتعل + | ص 4١‏ 


e YY = 


وبقوله نعالى : عن الجنة (٠٠‏ أعدت للبتقين ) «© جج آل عمران 

تعقيب وسؤال ! ! 

وبعد : فان الام الذى لاشك فية هو ان عل الكلام اتماقام لنصرة 
العقائد الإسلامية 3 وردت فى القرآن الكريم كصدر أول من مصادر 
الشرع الحنيف . [' 

وقد تبين لنا من عرض صلة على الكلام بالق رآنالکرے فى هذا الباب 
ان عل الكلام كان حريصا على أن يستشبد بالقرآن الكريم فيا يذهب اليه 
وتفرقوا إلى مذاهب مختلفة » سواء فى طرق الاستدلال على المسائل 
الخلاف فا عن الإسلام 5 ونه مع هذه الائات ومع هذا احرص 5 
كان كل مذهب جحد ما يستشهد به من آيات القرآن الكريم مهما تسكن عليه 
درجة الخلاف بين اذاهب من حده أوتناقض 1 

وهذاأ يضميا أمام سؤال : 

ماقيمة هذا الحلاف فى تفسير صلة عل الكلام بالقرآن الكريم 5 هذا 
الذى يعمل لنصرته من ناحية » ويستشهد به من ناحية أخرى ؟ 

عن لانلق فللا من الشك على هدف عل الكلام الذى هو نصرة 
القرآن الكريم 20 . 

ولكننا نتساءل : هل كان استشهادم بالق رآن الكريم قائما على أسس 
علمية منبجية تضح القرآن الكريم أساسا أو ليا للا مس الى يقوم عليهاالمنهج؟ 

أوأنهم اكتفوا بأن يكون القرآن الكريم هدفا النصرة 0 وموثلا 
للاستشباد دون أن يكون الأساس الأول من الناحية المابجية ؟ 

ذلك هو مانحاول الإجابة عليه فى الباب الثانى من هذه الرسالة . 

4١ وانظر شرح الفقه الأ كر لأبى حنيفة » للغئيساوى س‎ )١( 
(؟) انطر رسالة ( اشأة علم الكلام : عواملها وأهدافبا) ایی هاشم‎ 


بم 
نظرية المتكلمان فى المعرفة 
٠.‏ , 
لعمسل الاول 
عرض نظرية المتكلمين فى المعرفة 

مدل : 

فى الباب الأول من هذه الرسالة تبين لنا ان استمساك كل مذهب من 
المذاهب الكلامية بأنه لا يذهب بعيداً عن الق رآن الكريم إنلم يكن 
يستند إليه بعر يق مباشر لم بمنع من وقوع التعارض بيا . 

والتهينا إلى سؤال عن أسباب هذا التعارض وعن مساسه حقيقة 
:اسنادم إلى القرآن الكريم . 

ورا ينا انه لكى نضع أيدينا على جواب هذا الال لابد منالتعرف 
عل الاصو ل المنهجية لعل الكلام التى رأوا أنها السبيل إلى إثبات العقيدة 
بصفة عامة 0 مع إبراز علاقة ذلك بالقرآن الكريم 3 

ولقد أدرك هذه الضرورة من قل بعض العلباء مل ابن المرتضى 
المعروف باين الوزير (ت .6م ه ) إذ يقول ف كتابه ( إيثار الحق20© على 
الخلق فى رد الخلافات إلى المذهب الحق ) بعد أن تكلم عن استمرار 
الخلافات بين المتكلمين فى جليل المسائل ولطيفها » قال : ( ولا تحسين أن 
الملة فى ذلك دقتها » بل الملة عدم الطريق إلى مع رفا . (< »وضرب 


)١(‏ إيثار الق على الاق فى رد الخلافات إلى الذدب الق » طبعة مطعبة الآداب 
عااؤيد بالقادرةٌ عام 1184م 2 منسة 097 ۰ 


- ۳۸ س 


أمثلة من العلوم الآخرى الى تتضمن أدق المسائل وألطفها كمل امساب 
والفلك .. ثم قال « : ( فإن عالبه سميح » متفق عليه » وما كان منه خف 
ظنياً فهو معروف بذاك بين أهله » فدل الضعف والاختلاف على ضعف 
القواعد لا على دقتها )»ثم قال : د ( انهم يتفقون فى آمور يستغتى فى 
معرفتها عن عل الكلام ثم ختصون من بين آهل العلوم بدعوى القطع فى 
مواضع الظنون وترتيب التعادى والتأثم والتكفير على تلك الدعاوى )٠ ٠‏ 
ومن هنا كان لا بد من التعرف على قوأعدمم فى الوصول إلى المعرفة 
وی ما سمى فى فى الفسكر الإنسانى الحديث ١‏ نظرية المءرفة»» والمقدود 
بنظر بةالمعرفة بإجمال: البحثفى طبيعة المعرفة وأدواتها وإمكانهاءوطرقباء 


وساديني|0©. 


وقد اكنسبت نظرية المعرفة أهمية عظمى فى الفلسفة الحديئة » حى 
أنها أصبحت ف نظر الكثيرين هى اافاسفة أو أنها هى افاسفة إذا أريد 
بالفلسفة حث على منظم . 

ول تعد هذه الآهمية وقفاً على افلسفة .بل امتدت إلى ما وراء 
حدودها ريه اللاهوت المسيحى » وكا يول أزفاد 
كولية ( أن أتباع مذهب رتشل على الخصوص قد ذهبوا إلى أن التفسير 
العلمى لتعلمات الدين المسيحى يتطلب نظرية فى المعرفة مل نظرية كنت» 
أو لطرة ء لا نظرية فا بعد الطبيعة )60 . 

وين نعرف أن أابعض حاول الاعتراض عل ششرعية البحث فى نظرية 
المعرفة من حيث أن العقل فما يمثل الماك وامحكوم عليه معا » فسواء. 


٠۹۰۸ أاغار أسس الفلسغة الد كتور :وفيق الطويل س ۲۲۰ --5؟؟ طبعة عام‎ )١( 
٠ ١999 ومقال فى المعرقة الد كتور سامان دابا . طبعة مطيعة مصر عام‎ 
٠٠١۹ ٤۳ (؟) المدل إلى الفلسغة عفسة 0غ س 4# طبعة‎ 


— ۳۹ سه 


سينا عه أو جعلناه موضع شك » يصبح البحث فى نظرية المعرفة عبثاً 
لاطائل من ورائه20 . 

ولكتنا نرى أن هذا الاعتراض لا يقف فى طريقنا لعدة أسباب : 

أولا : لآرس العقل نفسه لم يتوقف عند هذا الاعتراض ومارس 
وظيفته فى نقد نفسه بالفعل ‏ وما علينا نحن إلا أن نتعرف على ما وصل 
إليه العقل فى هذا اجال . 

ثانيآ : لأنه من المعروف ان عل الكلام أسبم بدو ر كير فى هذا 
اجال حين خصص الجزء الآ كبر من مقدماته للبحت فى ايجال الذى تبحثه 
نظرية المعرفة. 

ثالئا , لآن هذا الاعتراض لا يفيد قضية العقل وغايته أن يءزله عن 
منصب الى , ثم یترک بغير سند حت يأتيه الک من خارجه » وهذا فى. 
حد ذاته ضار يقضيه عل الكلام الذى تعتمد عو نه الآأساسية على العقل 
النظرى . 

اذلك توكلنا على العلى القديرءوذهينا نحاول أن ارز ا لاع الأساسية. 
لنظرية فى المعرفة قوم علا علم الكلامء مو كدين فى ذلك على مايفيد نا 
فى توضيح اتصال عل الكلام بالقرآن الكريم أو اعتاده عليه . 


)١(‏ أنطر المدخل إلى الفلسقة لأرفلد كوليه س ٠۷‏ ء 48 ء وأسس الفاسفة قد كتوق 
توق الطويل ص ٠ ۲۲٠‏ 


سم وع!|ا سد 


وتم الاول 
ا 


تعر يف النظر 
النظر ه ركا يقول القاضى الباقلا : 
( الفكر الذى يطلب به عل أو غابة ظن0© . ) 
ويرى السيد الجرجانى أن هذا التعريف شامل جميع أقسام النظر : 
وجا وفأسده 8 القطعى والظى 7 ال موصل إلى التصور والموصل إلى 
التصديق ٠‏ 
ولإمام الحرمين : الفكر قد يكون اطلب عل أو ظن فيسمى نظر] »› 
وقد لا يكون فلا يسمى به كأ کش حد يت النفس ٠‏ 
أما الأيحى فيرى أن النظر:هو ملاحظة العقل ما عنده لتحصيل غيره. 
وقيل : النظر تر تدب أمور معلومة أو مظنو زه للتأدى إلى آخر (. 
ويشرح السيد الجرجانى الحر ك الى يسلكها الفكر لوصول [لى 
المطلوب فيقول أنها حركتان : 
الأولى : ينتقل فها الفكر من المطلوب المشعور به على وجه نانص» 
إلى مبادنه . ثم تأقى الحر ك الثانية من المبادىء إلى المطلوب المشعور به 
عل الوجه الكل . 
ويقول الإمام الراذى : النظر ترتيب تصديقات ليتوصل بها إلى 
(١64؟)‏ المواقف للامام القاضى عضد الدين الأعبىءءطبعة السعادة بالقاهرة سنة ه ١۳٠د‏ 


عفسة 5ذا وما يدها ٠‏ 
(۳) ااوائقف < ١‏ س ۱۸۹ إلى ٠ ٠١١‏ 


تصديقات أخر .کا م ذكر تعريفات أخرى . قيل : الفكر تجريد المقل 
عن الغفلات » وقيل : تحديق العقل نمو المعقولات ٠‏ 
وف رأف أن هذه التعريفات تتفق جميعبا على أن النظر طريق إلى 
القطعى والظنى وتختلف بعد ذلك فى مدى ر بطبا بالقواعد المنطقيةنحررة» 
أوإطلافها فتشمل د النظر الطبيعى» الذى فيه «تحديق العقل ف المعقولات».. 
وهى على ذلك لا تتفق مع وجبة نظر المعتزلة الى ترى أن النظر 
الصحيج صل عنده العم > ولا يتفق ذلك مع الظن10 ١‏ 
تعر يف الع لم : 
ونا كان النظر من شأنه عند أرباب المسائل العقلية أن يؤدى إلى عل 
فام فى عاو لهم تعريف العل ذهبوا مذأهب شى ٠‏ 
ذهب الإمام الرازی إلى أنه ضرورى لا عرف . 
وذهب إمام الحرمين » والإمام الغوالى إلى أنه : 
العم إعتقاد جازم مطايق ثابت ٠‏ حرج بهذه القيود على التوالى : 
الظن والجبل المركب . وتقليد المصيب ال جازم . 
وعرفه الباقلانى : بأنه معرفة المعلوم على مأ هو به . 
وعرفه الأشعرى : بأنه إدراك المعلوم على ما هو بهء أو هو الذى 
يوج ب کون من قام به عالماً » وفى هذين التعريفين دور ٠‏ 
وعرفه ابن فورك بأنه ما يصح من قام به اتقان الفعل . وعلى هذا 
التعر يف: يخر ج علمتا » وخر ج علم لا تعلق له بفعل ٠‏ 
ويعرفة الإمام الرازى بعد تنزله عن كونه ضرورياً بأنه , 
إعتةاد جازم مطابق لموجب » أما ضرورة أو لدليل . وعليه مرج 
إلتصور لاله ليبس اعتقاداً © 
)١(‏ النظر والممارف س 4 ١4‏ وسيأتى مببحث إفادة النظر القن * 
(؟) الموأاقف ساس؟ 5 + (۳) وهذا وارد على :عريف امام الحرمين 


— ۲ 


وللفلاسفة تعر يغبم له بأنه : حم ول صورة الشىء فى المقل » أو تمثل 
ماهية المدرك فى نفس المدرك . 

وهذا التعر يه مبى على الوجود الذهى > وشناول الفان »و الجبل 
المركب والتقليدء والوثم ٠‏ 

والتعر يف الختار عند صاحب المواقف انه : 

صفة تو جب لحلا عييزا بين المعانى » لاحتمل انفيض . 

تفرج ذا ادراكات الحواسااظاهرة فانها لاوجب م مرا بين العاف 
وخرج القن ١‏ وااشك ؛ والوثم واجول اا رکب ءا خرج الايد لاه 
زول التقكك . 

وأورد على هذا التعر يف أنه لايشمل العلوم العادية المستندة إلى العادة 
ى تحتمل النقيض » وهى عل ٠‏ 

ومن يرى أن ادراك الحواس الظاهرة هو من قبيل العم كالشيخ 
الأشمرى - يطرح قد المعانى فيقول : هو صفة توجب عييزا لاحتءل 

ومن يرى أن العم ليس صفة ذات تتعلق بالمعلوم » وانا هو نفس 
التعلق يعرفه بأنه : 

یز معى عتد النمئس ی مزا لاعتمل انفيض . 

و عقب السيد الجرجاى عل هذا کله بأن أحسن ماقيل فى الكشفعن 
ماهة الما هو أنه : ص ة يتجل مأ مامن أنه أن يذ کر ا ن قات هى ر4 
انكشافا تاما لا اشتباء فيه 920 , 

ويرد السمد عل الاعتراض الوارد فى قيد « لاعتمل النقرض > لأنه 
خر ح مارم اامادية بأن اراد يعدم اعمال التقيض ف العلم عدم ویز 


٠. ۸٦ الى‎ ٦۲ س‎ ١ + الواتف‎ 0( 


- — 


الال اياه لاحقيقة ولا حكا ء والعاديات؟ .ذلك لآن ال جرم بها مستند إلى 
مو جب هو العاده » واا حتمل النقيض عمق أنه لو فرض وقوعه ل يلؤم 
منه ال لذاته » لكو نه فى نفسه من الممكنات الى يجوز وقوعبا أو لا 
.وقوعبا ثم يقول « ولا عبرة بالامكان العقلى فى العاديات » © , 
أما عند المعتزلة فإن القاضى عبد الجبار يعرفه بأنه : 
( المعنى الذى يقتضى سكرن نفس العالم إلى ما تناوله ) . 
ولا يقر القاضى عبد الجبار تعريف الشيخين أى على وأى هاشم له 
بأنه ) اعتقاد الغىء على ماهو به ) إلا عل ثىء من التوسع فى العيارة » 
وأما على وجه الدقة فو يرى أن هذا بعيد(لآن المبخت والمقلد قديعتقدان 
الثىء على ماهو به ٠‏ ولا يكو نان مالين » ولذلك يحد ان حالما كحال 
الظان والشاك) . كذلك لايقبل القاضى عبدالجبار تعريف العلم بأنه (ا عى 
الذى يقتعنى سكون قلب العالم ...) بدلا من « نفس العالم» » وذلك(لأن 
السكون إذا علق بالقلب لم يفم منه مايفيم من سكون النفس ٠٠١‏ » ومى 
.علق السكون بالنفس فالمر اد اجملة لته يعبر عذها بالنفس ) ° . 
وماكانت الاشیاء تناز بأضدادها رأينا أرى نذكر ما یز أضداد 
العلم عنه . ١‏ 
| يقول الشيخ حافظ الدين التسفى : اعام آن > الذهن بأ على أص 
ان كان جازما خبل ان لم يطابق » وتقايد ان طابق وم يكن لموجب وعم 
لو کان وجب . وان لم يكن جازمافشك أن تساوى طر فاه > وظ نلا راجح: 
ووم للبرجوح . 
)١(‏ شرح المقاصد ج ١‏ ص ۱۹ لمد الدين التثتازاتى ‏ طبع آولنشدر +٤‏ اس أ 
(») البظر والممارف س الجر الثاتى عشر من المانى لاقاضي عبد المبار  »‏ حقق 
ال دكتور براحم مدكور طبعة |اؤسسة المامةللتا ليف والعرجة والاشر «طبعة مصمر - صفخة 


۴ إلى صفحة ۲۲ . 


ع4 ~ 


وتعقب هذا أيضأ نه جل كلا من الشك والوم حكا » وهو ليس 
كذلك زفق ”7 
يقول السعد : ( أ كش تعريفات العم مدخولة )0 . 
والذى يمنيتا من هذه التعريفات جميعا أنها تتفق على كون العام 
جازما مطابقا . 
العلم : ضروريا ؛ أو نظريا 
ببحث البتكامون العلم من حسف هو طرورى أو نظرى ۰ 
والمقصود بالضرورى ياهو فى تعر يف للقاضى الباقلاى : ( علم 
يازم نفس الخلوق أزوما لامكنه معه الخروج عنه » ولا الانفكاك منه 
ولا يبي له الشك فى متعلقه ولا الارتياب فيه )٠‏ 
وبلغص الأيحى هذا التعريف ف قوله ( هو مالا يكون تحصيله 
مقدورا نخلوق ) © . 
أما العلم النظرى فبو - كا يقول الأيحى ( مايتضمنه النظ رالصحيح) . 
ول يقل بوجبه : لان ااب النظر العلل لس مذهبه أو مذهب أصحايه . 
ويقول الجرجانی فى تعريفه : هو العلم المقدور تحصيله بالقدرةالحادثة 
والعلم الكسى هو العلم النظرى ء لكن البعض يرى أن الكسى يحوز أن 
عصل بغير النغلر 0 . 
وبعد أن عرفنا اأقصود بالضرورى» وانظرى عكننا أن نذحكر 
مذأهب العاماء فى العم من حيث هو ضرورى أو نظرى ٠‏ 


٤۲ ص‎ ١ + التفرير والتعبيد س شرح ابن أمير على حر ير الكمال بن اهام‎ )١( 
شرح القتاصد ۱س ۱۷ء‎ )۲( ٠ الماسة الأميرية عام 1911 ه‎ 

(۳) التهيه س ۷ ظبع دار الفكر العرنى عام ٠ ١5417‏ 

(5) المواقف ج١1‏ س ٩۳‏ 

(ه) الصدر السابق < ١‏ س ٩٩‏ ويبدو أن هذا يأخذ بتعربف النظر بالمتى الضيق 
الذى عله خاصا بالمنبج الذى وضعه المناطقة . 


\fo -‏ 0 
والمذاهب فى هذا ثلاثة : الأول » أن العلوم كابا ضرورية » الثاى : 

انها كلبا نظرية , الثالث : أن بعضها ضروى و بعضها نظرى . 

والمذهب الول ذهب إليه الإمام الرازى فى قولله . قال فى الحصل 
( العلوم كابا ضر ورية لاا اما ضرورية ابتداء أو لازمة عتما لزوما 
ضرورياً ؛ فانه إن بق احتال عدم اللزوم ولو على أبعد الوجوه لم يكن 
علياً ) ..٠‏ 
ويقول الأيحى فى أصحاب هذا المذهب ( إن أرادوا انه لا يتوقف على 
النظر وجوبآ بل عادة 58 أو أن العم غير وأقع به » ۳ بقدرتنا بل علق 
اله تعالى فو مذهب آهل الحق من الأشاعرة » وإن أرادوا انه لا يتوقفه 
عليه أصلا فهو مكابرة).0© . 

ومن العا ئلين بأن العلوم كلبا رور به عاب المعارف من المعنزلة . 
ويقول عنهم القأضى عبد الجبار ( انهم أجمع يثبتون النظر . 

ل بقولون أن الذى بشع عئده هو لار 8 أن ما لوجد 
عنده ليس من فعل الناظر بل هو من فعله تعالى أو واقع يالطبع )© . 

ثم يصور المذهب مرة أخرى فيقول : ( فى ااطبائسع على ألى عمان 
رطى أله عنه : اعل أنه رحمه الله کان يقول فى المعارف أنها نهعم ضرورة 
بالطبع عند النظر فى الآدلة ٠‏ وبقول ف النظر : ( انه ربا وقع طبعاً 
واضطراراً ‏ وربما وقع اختياراً )< . 
أولا يازم فو مذهب بعض الجبمية ٠. ٠‏ . واحتجوا على مذهيهم بأن 
الضرورى يمتنع خاو النفس عه » ومامن عل إلا والنةس خالية عنه فى 

)١(‏ المواتف ساس١ ٠١9١١‏ (؟) الظر والمعارف س 5ه 


(؟) اللمصدر السابق ص ٠ ٠۱۹1‏ 
٠‏ إ- الاسس 


ا سه 


ميدأ الفطرة ‏ ثم تحصل لحا علو ما بالتدريج بحسب ما يتفق من الشروط 
كالاحساس والتجرية والتوائر فيكون الكل غير ضرورى وهو المراد 
بالنظرى20© . 
والجواب أن الضرورى المقابل لانظرى قد تخلو النفس عنه o‏ أما 
عند نا يعنى القائلين باستناد الاشياء كلها إلى اختياره تعالى ابتداء » فاذ قد 
لا خلقه اله تعالى فى العبد حينا ثم مخلقه فيه بلا قدرة من العبد متعلقه 
بذاك العم أو نظر منه يترتب عليه ذلك العم عادة » فيكون وا غير 
عقدور إذ ل تعلق به قدرة العيد ابتداء ولا بو سط 8 


أما اذهب الثالك قيرى أن اللءعض منه ضرورى والبعض ری 5 


أنواع العم ااضرورى : 

ری الإمام الرازى أن التصورات کا ضرورية00 وبرى غيره من 
الأشاعرة أن التصورات بعضها ضر ورى و بعضبا نظرى 

يقول شارح المقاصد ( ول يشتغلوا بضبط التصورات ااضرورية , 
وكاتها ترجع إلى البديهيات والمشاهدات . 

وحصروا التصديقات الضرورية فى ست : 

البدهيات » والمشاهدات ؛ والفطريات » والمجربات » والمتوائرات » 
.والخدسيات . )^ . 

وف المواقف أن هناك نوعا سابعاً من الضر وريات ( هو الوهميات فى 
المحسوسات نح و كل جسم فى جبة )60 . 


)02( و اضح أن هذا هو المذهب التجررى ف الفاسنة الحديئة الذى يرد العقل إلى صفحة 

ياء علؤها التحربة عند جون لوك (؟) الموائف ساس؟ 17 ۰ 
(؟)عصل أ فكار المتقدمينو المتأخْر ين للامام الرازى المليعة الحسيفية سنة 1*8 سه ١‏ 4 
-(4) القاصد ساس ۲۱ )٠(‏ الواتئف <۲ صاع ٠‏ 


— ¥ - 


وعند المعنزلة فيا يصورم فيه عبد الجيار أن العلوم اأضرورية فى 
العقل <© وهى بنبنى علها العلوم المسكنسية » وتكسب اليقين . ( وهى 
تنقسم إلى ما يكون من بدائة العقول » فيجب اشتراك المقلاء فيه ٠‏ وإلى 
ما يكون مستتدآ إلى طريقة نحو العلم بمخير الآخرا ,ارءونحو العلم بالمدركات 
بوغير ضما . 
فان ما هذا سبل إيما جب الاشتراك فما عند الاشتراك فى عأريفقه 
ولهذا جاز فى أكداب الحديث أن يعلموا تقدم بعض غزوات النى ل 
على البعض ضرورة » وإن كان لابجب أن يعليه كل واحد » وهذا ظاهر 
لا إشكال فيه) 9؟ . 
وم نڏ كرون فى كتنهم أمئة للعاوم الضرورية تنفق كلا مع 
الأنواع الى ذكرها الأشاعرة © 
ويضيف ابن حزم بعض الأآمثلة إلى البدهيات والحسوسات » حيث 
شين [دراك الطفز الممز هما و ( علبه بأنه لا يعلم الغيب أحد , وفرقه بين 
الحق والباطل » ٠‏ . وعلمه بأفه لا يكون شیء إلا فى زمان. ٠‏ .. : وعليه 
أن الأشياء طبائع وماهية تقف عندها ولا تتجاوزها وعلله نأنه لا يكون 
خعل إلا لفاخل ..., وعليه بأن فى الخبر صدقا وكذباً ٠٠‏ ) . 
ثم يعقب ابن حزم ( . . . فبذه المقدمات الى ذ كر ثاها هى الصحيحة 
#لتى لا شك فيها . ولا سبيل إلى أن بطلب عليها دليلا إلا مجذون: أو جاهل: 
لا يعم حقائق الآشياء ومن الطفل أهدى منه )0 . 
أما ابن تيمية فبو لا يرى التفرقة بين الآوليات والمشبورات© . 
(؟) شرح الأسول !ةس ووه ء الطبعة الأولى 1558م 
(؟) أقظر !مدر السايق ص 5ه إلى ٠۸۹١‏ ء والمزء الحادى عضر من الى لفان 


ید المارس TAY‏ إل Ae‏ (4) النسل فى الال والأعواء والنحل لاام 
اين حزم فشر الا جى عصرىومكتية الى ببخداد س ٠٠١١‏ .(ء)) الرد على الحطقیز س٣‏ ٠ع‏ 


سايءة| -ه 


ويبين ابن حزم ماذاكانت هذه الآمور لا يستدل عليها »يقول (لانس 
الاستدلال عل الثىء لا يكون إلا فى زمانء وليس بين أوقات تيز النفس. 
فى هذ العلل وبين إدراكبا لكل ما ذكر ناه مبلة البتة » لا دقيقة ولا جليلة 
... ولا سبيل على ذلك .)20 . 1 [ 
والذى بعنینا فى ماذ كروه هو نظرتهم إلى العلى » ضروريا أو نظريأ 
فى ضورته الكاملة الى تفيد اليقين الكامل » و إن كانوا فى ضرم للأمثال 
الداخلة تحت العلم الضرورى قد توسدوا با راه غير منطيق على تعر يفوم 
للعل ٠‏ وسيرى فى متابغتنا هم صورة أوضح . 
إفادة النظر العلم : 
ننتقل بعد ذلك إلى كلاموم عن كيفية إفادة النظر العلم ٠‏ 
وم ذکرون ف هذا خمسة مذأهب : 
المذهب الأول . مذهب الاشاعر ة ان العام ( حصل بالعادة بناء على 
ان جميع الممكنات مستندة إلى الله سحانه ابتداء وأنه تعالى قادر مختار ولا 
علاقة بين الحوادث إلا بإجراء العادة مخاق بعضبا عقرب بعض..) . 
ويقول الجرجانى ( ولا شك ان العلم بعد النظر تمكن حادث محتاج. 
إلى انؤثر ولا مؤثر إلا الله تعالى » فهو فعله الصادر عنه بلا وجوب مته 
ولا عليه وهو داتئمى » أو أكثرى » فيكون طدياً ... )20 . 
المذهب الثال : للمعتزلة » ( انه أى حصول الغلم بعد النظر بح 
بالتوليد)0؟ .. 
ويقول القاضى عبد الجبار ( النظر مى صم على الوجه الذى يولد لم 


زفق الفضل اص۷ (CY)‏ المواقف داس 2١‏ »" 
(©) المصدو الساءق س ۲٤۳‏ 


- |44- 


.تعلق توليده حال الفاعل » فيجب أن يود . . على حد واحد ) , وذلك 
هو رد المصنف على قول القائل : 
( لو سامنا صعة النظر ل تحب الثقة به) ( لانه لايحب أن يوز ألا 
کیک منه على الوجه الصحيح لأس يرجع لينا )00 . 
المذهب الثالت : للامام الرازى ( ان الم يمحصل عقيب النظر وجوباً 
عقلياً غير متولد عنه ) وبعد مناقشة من شارح المواقف هذا الرأى عرر 
المراد بقوله حينئذ( يقال النظر صادر بإيماد الله » وموجب امام 
بالمنظور فيه يحابا عقلياً حيث يستحيل أن ينفك عه . ) 
المذهب الرابع : الحكاء ( أنه أى النظر ‏ بسبيل الإعداد » فان 
المبدأ عام الفيض ويتوقف حصول الفرض منه على استعداد خاص 
ستدعيه » والاختلاف ف أفيض [نما هو حسب اختلاف استعدادات 
القوابل. 
فالنظر يعد الذهن » والنقيجة تفرض عليه وجوباً )20 . 
المذهب الدامس : لاحاب المعارف من المعبزلة فالعلم عندم ليس فعلا 
'للعمد » ولا متولدا وما يم بالطبع . وهكذا كل فيل للعبد لرس له فيه 
إلا الإرادة©© . 
فاعل العلم : 
وما تقدم يتبين أن العلم ااضرورى والنظرى يرجع الاس فيهما إلى 
أله سبحانه وتعالى على جيم المذاهب . 
ويصرح المءتزلة ذلك فيقول صاحب المحيط بالتكليف : 
( ان كل ما على المكاف فعله أو ترك قد ركب الله جله فى العقول 
)١(‏ النظر والممارف س 989ب ١49‏ (؟) المواقف جاسمغع؟ 


؟) العدر السابق س ۲٤١ ۲ ۲٤۵‏ (2) الاظر والمعارن ص ٠٠١‏ . 
(ه) موالنظر أول الواجبات الى ب على المكا فا سارى فى مبحث وجوب النظر . 


سسا ٠0ا‏ — 


وإتما لا يكون فى قوة العقول التئبيه على تفاصيلبا سواء كان فى أمور 
الدين أو فى أمور المعاش ومنافع الناس » وسواء کان الدیی مرى. بأبه 
العقليات أو الشرعيات )20 . 

ويقول أيضاً عر معرفه العيد عا كاف به انها تحصل بطر يقين : 
و أحدهما بان يفعل اه تعالى فيه العلم به » وهو الذى نسميه ضرورياً » 
والثانى أن تنصب له على ذلك دلالة يستدل بها فيفعل هو العلم ٠‏ وفى كلا 
الوجبين لا بد من أن يفعل الله تعالى ما معه يتمكن من العلى بصفة ما قد 
كلف ٠‏ ) . ثم يقول ( بل العلوم مفارقه للأعبال ‏ .فيعضبا لا بد من أن 
يخلقه الله فيه » وبعضبا هو المأخوذ بتحصيلبا وإن كان ايع إذا حصل 
فهو مضاف اليه إضافة مخصوصة ء فيقال : هو عاومنا )20 . 

وبقول القاضى عبد ال بار ( العام الحاصل لللدرك يحب أن يكون من 
فعله تعالى إبتداء » ون كان يفعله تعالى متى حصل المدرك مدرک )° . 

ثم مذ کر قول أبى هاشم فى العلم الضرورى ( ان هذا العلم مى لم يحصل 
بالعادة فلا بد أن يضطر تعالى إليه من كلفه كا اضطر عسى عليه السلام 
إلى كال العقل مع قصر المدة0©» . 

ثم يقرو أنه لا ييل العلم الضرورى لانه من قعل الله تعال 0 . 
وأصماب المعارف ك) رأيتا يقولون ليس للعبد من فءل سوى الإرادة > 
وما عداها نما يقع منهم طبع لا اختياراً ومن ذلك علم العباد . 

فهذه هى المعتزلة تقول فى العلم ضرورياً أو نظرياً ‏ ما لا نقوله 
فى أفعال العباد . أنه خلت الله . 

وأما الأشاعرة فيقولون : أن اه تعالى هو الذى ( کرم پى آدم 


٩٩ م‎ ۱٤ (؟) الخيط با لیف ص‎ ٠.۳۲ ۰۴۱ الخيط بال کف س‎ )١١( 
۷١ ء٦٠ المصدر السابق س‎ )٠٠٤( النظر وا لمارف س وه‎ (e) 


لها -- 


بالعقل الغريزى والعلم الضرورى )”© ويقول الآيجى ( أن العلم غير 
واقع بالنظر أو بقدرتنا بل يخلق الله تعالى وهو مذهب أهل الحق من 
الأشاعرة 0 . 

وبقول الجرجاف (ولا شك أن امل بعد النظر كن حادث محتاج 
إلى الور ولا مور إلا الله تعالى فبو فعله ...)22 . 

ويقول عن العم أاضرورى ( .. قد لا مخلةه الله تعالى فى العبد حينا 
ثم خلقه فيه بلا قدرة من العبد متعاقة بذلك العم أو نظر منه يترتب عليه 
ذلك العلم عادة » فيسكون ضر ورياً غير مقدور .. )240 . 

ويقول ابن حزم عن العلوم الضرورية : ( أنها ضرورات أوقعما الله 
فى النفس )“ . 

ويقول ( ... وبينا أن العقل لا عك به على الله الذى خلق العقل 
ورتبه على ماهو به )0© . 

ويقول أيضاً ( أ ف لكل عقل يقوم فيه أنه حا على خالقه وحدثه 
بعد أن لم يكن » ومىتبه على ما هر وه‌صرفه على ما يشاء ..)0© ۰ 

ويقول الإمام الشاطى بعد أن بين أن العادات يكن تخلفبا عقلا کا 
يحدث ف المعجزة ( ولذاك لم يدع أحد من الآنبياء عليه, السلام المع بين 
النقيضين ء ولا تحدى أحد يكون الإثنين أكثر من الواحد مع أن انيع 
فعل الله تعالى 40 وهو متفق عليه بين أهل الاسلام » وإذا أمكر.. فى 
العصا والحر وال كه والارص والأصابع والشجر وغير ذلك أمكن فى 


(4۱) إلواقف + س۱۰۲۹ أو<اس١١٠ء ٠۰١‏ وجاس ۲٤۱‏ 

۷س١ المواقف ساس ؟١ (ه) الثمل‎ )٤( 

(60 المصدر الاق س ٠١۷‏ وحوص”؟ .٠١‏ 

(۸) ألاحظ أنه جمل البدهيات ‏ كون الإثثتين أ كثر من الواحد ‏ من قعل الله تعالى 


ربل ين 


جميع الممكنات لان ما وجب للثىء وجب لاله ۰ . 

ويقول ابن أميي فى شرح أن العلم صفة توجب يا لا يحتمل 
النقيض ( :وجب أى تستعقب يخلق الله تعالى عادة محلم الذى يتصفببا 
وهو النفس تمييزاً بين الأمور )29 , 

أما المسكاء فيرجع الامى فى العلوم عندم إلى العقل اافعال الذى 
فض عل العقل المستفاد دن علوه4 ٠‏ 

مول القاراى ( الروح الإنسانية هن بين أرواح الكائنات الأخرى 
ھی الى تتمکن من اصور المعى ده ۽ منفياً dic‏ اللوا<ق|لهر؛ لد ة»مأخوذآ 
من حيث يشترك فيه الكثير ¢ وذلك بقوة للها سی . العقل اانظرى » 
وهذه الروح كرأة 0 وهذآأ العقل النظرى كمقاها وهذه المعقولاات رتم 
فبا من الفيض الإلحى كا ترتسم الأشباح فى المرايا المقيلة ) . 

ويقول ابن سينا( فبق أن هرئا شیا خارجاً عن جوهر”! ‏ فيهالصور 
المعقولة بالذات 0 إذ هو جوهر عقلى بالفعل 6 إذ وقح ن قوسا وو 
اتصال ما ارتیم منه فیپ الصور العقلمة ۰ ( ويقول : 

( ولنفسك أن تنتةش بنةش ذلك العا العقلى عسب الاستعداد ‏ 
وزوال الحائل )9 . 

فبؤلاء م امتكلمون بمذاهبهم الرئيسية » وفلاسفة الإسلام يعرضون 
لنا فكرتهم عن المصدر الذى يأخذ عه العقل علومه . 

فيل بق الصوفية ٩‏ لا أظن أمرم فى ذلك خن > ويكفينا ما قاله عنهم 
الإمام الرازی عورا عدم ذرقة من فرق المسلبين 2 فكان مصدر عيذم 

كفرقة هو قوطم ( ان الطريق لمعرفة الله هو ااتصفية والتجرد من العلائق 


)00 الاعتمام ٣٣‏ ص٤‏ ۷ ۷ (؟) شرحه على الكال ب بن الهيام س 1١24‏ 
(؟) انظر الا نب الإلمى من التفكير الإسلاى الدكتور تمد الى ج۷ س۸ ؛ اوم بعدها 


— 0۳ - 


البدنية لاوصول إلى مرتية الكشف 0 
وإ هنا نكون قد وصلنا إلى نقطة أساسية ف سير اليبجحثك فی هذه 
الرسالة » نضعها فى دائرة الضوء القوى لنتأملبا » وترى ما يمكن أن يترتب 
علا م نتاثج » تلك هى : انه فى دائرة الفكر الاسلاى لا توجد 
فظرية إنسانية فى المعرفة وإ نما نظرية المعرفة فى هذه الدائرة نظرية إطهية 
بمعنى أا لا تتوقف فى بها لأصل المعرفة وطبيعتها عند الإسانف > 
ااسلمة من المسلماحت ‏ وإئما تصف اتصال الاصل الإنسانى فى المعرفة 
اا 
العمل واليقين : 
وإل هذا الحد يمكن أن نقول اننا عرفنا : ما هو النظر ؟ 
وما عو العم ¢ ومن أين جیه 6 عرفنا ما الذى اده النظر وكيف 
يفيده ؟ وعلينا أن تعرف ماذا ايد النغار من اليقين ٠‏ 
الین کا يعر فه السيد الجر جانى ( اعتقاد أن الثىء كذا مع مطابقته 
للواقع » واعتقاد أنه لا يمكن أن يكون إلاكذا )0 . 
وهو عئد الإمام الغرالى ( الذى يتكشف فية المعلوم انكفانا لا دق 
مع رده ولا يقارنه إمكان الخلط . ولا بلح القاب لتقدير ذلك )00 : 
ومن هنا يقبين أن النظر [ذ يفيد العم يفيد اليقين فى نفس الوقت › 
وذلك ارجوعه إلى ماهية العم وتعريفه ‏ أى تعريف العلل - يأنه صفة 
توجب حلا تمييزا لا عتمل النقيض ( أى لا عتمل متعلق العييز نقيض 
)١(‏ اعتقادات فرق المسلدين والمشركين للامام الرازى ص 77 طبءة مكنبة اللهضة عام 


لكام زفق المواقف س٣۳ ٠.‏ 
(۳) النقذ من الضلال الطبعة السابعة يتتحقيق الد كتور عبد الثم عتمود عام ۱۹۷۲ . 
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ذلك القييز بوجه من الوجوه عى انه غير قابل لطرو :قيض هذا العيز 
عليه » على وجه يطابق الواقسع )° . 

ويقول ابن حزم ( ما شبدت له مقدمة من هذه المقدمات 9© فمو 
صعیح متيقن وما ل تشبد له بالصحة فبو باطل ساقط ) .٩(‏ 

واليقين فى دائرة المعتزلة يعى سكون النفس وهذا ما يز العلل عن غيره. 
ويتعرضون بعد ذلك للرد على ما يثار من اعتراض من أن نفس الجاهل 
تسكن » يقول القاضى عبد الجبار ( فذلك تقدر من الجاهل لا أنه فى 
الحقيقة ساكن النفس . ولي سكذلك حال العالم» لانه يعل من نفسه آنا 
ساكنة إلى ما عليه . ) ثم يقول ( وأما شيخنا أبو على رمه الله فل بمنع من 
١‏ ختصاص العم سكون النفس لا نه قد صرح بأن الجاهل والظان لا تسكن 
تفوسبما . وإ نما عدل عن جعل ذلك امارةكونه علدا .. ٠)‏ وهوف مقام 
آخر يقرر انه لا بأس بآن يمتنع إقامة الحجة على الخصم إذا أدعئ أنه يمد 
سكون نفسلا يعتقده ٠.‏ وذلك لانه مى عرفنا فى أنفسنا سكون النفس 
فيجب أن نقضى بصحة ما اعتقدناه وإن خولفنا فيه کا قضينا بصحة 
المشاهدات مع خالفة السوفسطائية©2 . 

وإذاكنا لا يمد فى هذا الكلام تحديداً موضوعياً لآمارة حصول. 
البقين فى النفس فبل نجده عند الأشاعرة اين لا يرون فى سكون النفس 
ما مز العلم اليقيق عن غيره إذ يقولون فى منافك6هم للءيزلة ( فيازمبم, 
الكفرة المصرون على اعتقاداتهم الباطلة الراكنون إإيبا على سبيل 
الاطمئنان ) . 

يقون الجرجانى (وأما عن فنقول : إذ! حصل للءاظر العلل بالمقدمات 


)١(‏ شرح ابن أمير على السكال بن الهمام ساس 44 (؟) أى العاوم الضرورية 
)۴( الفصل لابن حزم حاس/7 (؛) التتظر والعارقف ص ٣۷‏ 


(ه) العدر السابق ص ۷۲ ٠‏ 


دهع 35 


القطعية الصلدقة و بترتبها المفضى إلى المطلوب فانه يمل يديبة أن اللازم عنه 
عل لاجبل ) 20 1 

وإذن فقد وضع الآشاعرة اليديبة كحل للشكلة . فبل تصلح هذه 
اليديمة مرجءا ها اشترطناه فى اليقين » والعلم الجازم المطابق الذى. 
لا حتمل النقيض ؟ أقول : مرة أخرى جد البون شاسعاً بين النظرية 
والتطبيق » أو بين القاعده والمثال0© . 

وهذه أيضاً نقطة جوهربة بالنسبة لسير البحث فى هذه الرسالة ء لآنها 
تضع فدائرة الضوء سؤالا . هو : إلى أى مدى بكرن العلم الذى 
اصطلحرا عليه مكنا لاعقل البشرى ؟؟ أليس سكون النفس د واليدممة » 
أموراً بقع فيها الخلاف ؟ فكيف يتك إليها ؟ 

النظر : هل فيد الظن ؟ 

وهنا يطرح القساؤل عن إفادة النظر للظن . 

وقبل أن نسير مع هذا السؤال إلى ناته ينبغى أن أوضح الأراد 
بالظن » ( الظن حك يحتمل متعلقه نقيضه عند الحا كم احتالا مرجوحا . 
بمعتى أنه لو خطر النقيض بالبال لحم بإمكانه . 

ثم قيل : نما يسمى الحم المذكور ظناً إذا ل يأخذ القاب بالراجح 
ول يطرح الآخر. أما إذا عقد القاب على الراجح › ورك المرجوح » 
يسمى الراجح أ كبر الظن وغالب الرأى ٠ ) ٠‏ 

يقول ابن أمير ( وهو غريب » بل المعروف أن اظن هو الحكم. 
المذ كور أ خذ القلب به وطرح المرجوح أو ل يأخذه ولم يطرح الآخر .. 
وأن غليه الظن زيادة على أصل الرجحان لا لغ بهالجرمالذىهوالعلم/29».. 

)١(‏ المواقف اص ۲۲٤۲‏ ء 


(؟) وجدنا ذلك سابقا فى الملوم الغمرورية والأنواع أو الأمثلة الاضروبة لها . 
(©): ابن أمير على الكال بن الهمام جاص ١٤ء 4١‏ 
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وترجع إلى السؤال : 
هل يفيد النظر الظن ؟ . يعقب الج رجان على قول الاس ( النظر 
الصحيح يفيد العلم عند الجهور ) قائلا ( وأما إفادته للظن فقد قيل آنا 
متشت عليبا عند الكل . ) ٠‏ 
يقول عبد الحكم فى تعليقه ( لآنه لولم يكن مفيدا للظن أيضاً لم يكن 
مؤدياً إلى حصول المطلوب لا le‏ ولا ظا دلا يكون كيدا د 
وقد كان الجرجانى عحةا ف تعيره بصيغة التضعيف دقل ۾ عند ذكره 
ذلك أن القاضى عبد الجبار بيبطل إفادة النظر الظن رجوعا منه إلى 
قاعدة إن النظر اأصحيح يحدث عنده اعتقاد تسكن إليه النفس » وهذا 
لا يتفق مع الط 20 1 
أما من برون انه مفيد للظن فم يرون ان ذلك يحدث عند ااترجيح . 
والترجيح هو تدوية إحدى الإمارتين على الأخرى ليعمل بها : والترجييح 
لابجری بين القطعيات ولا بين القطعى و الظى 
وقال ابن الحاجب هو اقتران الامارة با تقوى 4 على معارضتها 0 
.وذ كر الأمدى “وه أا 0 
وقول الأسنوى ( واعلم ان إطلاق هذه 'لسالة وهو عدم الترجيح 
بين القطعيات فيه نظر » لما قيل فى تعارض النصين » إذا تساويا فى اقوة 
والعموم وجبل المتآخر منهما ء فا حم الترجيح أو التساتط ٩)‏ . 
أما المقدمات الظنية الى تستعمل فى الامارت فقط : ( فبى المسلمات » 
والمشہورات كالعدل سن »2 والثللم قبيح 2 والمة.ولات الى لوخدل عن 


٠ ١44 ؟ (؟) النظر والعارف ص‎ ١ المواقف داس/‎ ١ 
. م٠۳١۷ شرح الاسنوى على متهاج الوصول البيشاوى المطبعة الاأميرية‎ )۴( 
٠ باختصار‎ ۱۹۱ - ١/4 جس‎ 


— ¥ 


حسن الظن فيه انه لا يكذب كالمأخوذات من العلماء الأخيار » والحدكاء 
الأبرار عخلاف المأخوذات من الانبياء . 
الرابعة : - المقرونة بالقرائن كتزول المطر لوجود السحاب )2 . 
ويرى الإمام ابن تيمية أن القضايا المشبورة » مثل حسن العدل » وقبح. 
الظلم . ٠ن‏ قضايا بقينية وأن هذا قول السلف9© , وأن القول بغير ذلك 
من البدع التی حدثت فى زمن ایی الحسن الأشعرى » ويرى أن حکہا حكم 
الجر یات فبى كلها عاديات29 . 
وأنا لست مع الإمام ابن تيمية فى أن المشبورات تفيد اليقين وإن. 
كنت معه فى أتها كالعاديات ‏ فكلاهما فى نظرى لا أجد عنده عدم 
احتال النقيض الذى هو من مغروم العلم . 
وجوب النظر : 
ننتقل بعد ذلك إلى بيان رأى المتكلمين فى وجوب النظر . 
والمقصود بالنظر فى هذا المبحث النظر فى معرفة الله تعالى ٠‏ 
والمذاهب فى وجوب النظر ثلاثة : 
و - مذهب المعتزلة الذين يرون أن النظر واجب عقلا . 
؟ - ومذهب الأشاعرة الذين يرون أن النظر واجب شرط ٠‏ 
۳ ومذهب غیرم من يرون أنه غير واخِب. 
والمعتزلة يبدأون يحثهم من نقطةأ بعد من النظر » فم نردون عل تساؤل: 
هلا كان أول الواجبات الشك الذى لا م النظر من دو نه ؟ 
جيب غل ذلك القاضى عبدالجبار فا جاء عنه بامحرظ بالتكليف(ليشس 
لأحد أن يقول ذلك ؛ لن الشك ليس ؟منى» ولو كان معنى ل يكن مقضوداً 


)١(‏ اللواقف جّاس ٤ ٤٤‏ (؟) لکن هل كان اسلف هذا الممطلح فى معى العم 
واليقين والفان » والشك والوم ألم () الرد على المنطين فض 500 د ٤۷‏ 4 
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:إليه وعل أنه ما لا بد من وقوعه حيث ترد عليه أسباب الخوف ؛ لا على 
علريقة الوجوب واللزوم ). 

ثم بأخذ المصنف فى تفرد أقوال قيلت عا إذا كان أول الواجبات 
الخوف أو القصد إلى النظر » أو النظر ‏ أو العلم© . 

وسيب وجوب النظر عند المعتزلة هو الاوف من اضر من تركة ٠‏ 

وأساب هذا الخرف : 

منها ما يسمعه ا مكلف من اختلاف ااناس وتضليل بعضهم بعضا ٠‏ 

ومنها ( ما ده من النعم : يخاف زواابا 6 إن لم يعرف المنعم ¢ 
فيتعرض لمعصيته » وعدم شكره على نعمته ٠‏ 

( ومتها ما حصل له عند فقد هذه الآشياء من خاطر ياتى [ليه من قله 
تعالى أو قبيل يعض الملاتكة يأمىه جل وعز . يتضمن دلك الخاطر 
عا يتضمنه دعاء الدعاة إلى أنه تعالى . 

ول مختلف مشنايخنا فى أن عند دعاء الداعى يستغنى عن الخاطر )”© ۔ 

أما أبو الحذيل العلاف فو يرى أنه يحب على المكلف قبل ورود 
السمع أن يعرف الله تعالى بالدليل من غير خاطر وإن قصر فى المعرفة 
استوجب العقوبة أيداً 29 . 

ويناقش الأشاعرة المعنزلة فى دليلهم فى إيعاب النظر بالعقل . 

وما جاء فى هذه المناقشة قوم ( ٠‏ .. وإن سلم حصول الخوف فلا 
نسلم انه أى النظر ‏ يدفعه ‏ آى الخوف - إذ قد خطىء فلا يقح 
العرفان على وجه الصواب » افساد النظر فيكون الخوف حيئئذ أكثر ء 
لا يقال : الناظر أحسن حالا قطحا من المعرض » لآنا نقول ذلك ممذوع 
لان النظر قد يؤدى إلى الجبل المركب الذى هو أشد خطر؟ من الجبل)*؟ 

() إطيط بالتكطيفس ١۴ء‏ ۳“ (؟) المصدر المابق 


(۳) الال والنحل الشبرستان جا سوه لر مك الالو عام 461 ابتسفيق ال كتور 
مد بن فقح الله دران ٠‏ (4) الواتف < ۱ س ۲۷۱ ۰ 
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وفى رأف أن هذا لايلاحظ أصل المعتّزلة فى أن النظر يفيد العلم فقط 
والمكاف عند ما أوجب عله العقل النظر » أوجيه عل الوجه الذى به 
بوك الم لاعل وجه آخير حدث به الخطأء وعل,كل فبذه المناقشة ا لأشعربة 
7 على منطق إلزام الخهم ما يقول به من وجوب النظر ٠‏ وإلا فهى 
تمن فى عبدأ وجوب النظر أصلا ء سواء كان بالعقل أو بالشرع > لآن 
غاية ما يذهب ليه الأشاعرة هو نهم يوجبون النظر بالشرع » ثم يتركؤن 
الفر صة للمقل لينظر ويتأدى بنفسه °“ وهنا يمكن أرى. رد علهم 
ما آوردوه فى هذه المناقشة . 
ولقد أخطأ أبو معين النسى فى تصوير مذهب المعنزثة فى إيحاب النظر 
بالعقل» إذ ظرى. أنهم يذهبون إلى وقوع المعرفة الله بالمقل وجوباً 
لا باستدلال نظرى . وهذا مذهب أصحاب المعارف منهم كسب ٠»‏ يقول 
أبو معين ( ... وقالت المعتزلة لا يجب عله أن يستدل بالعقل » ولكن 
العقل يوجب أن يعرف اقه تعالى )29 . 
وتصوير مذهب الاشاعرة أن معرفة اله هى أول واجب عل المكاف 
ذهب إلى ذلك الشيخ الأشعرى . وذهب أبو إسحاق الاسفرايي فى إلى 
ما ذهب إليه جمهور المعتزلة من أن أول الواجبات هو النظر فى معرفة الله 
وذهب اين فورك والجويى إلى أنه هو القصد إلى النظر©© . 
ويقول القاضى الباقلانى ( أول ما فرض اله عز وجل على جميع العباد 
الاظر فى انه , والاستدلال عله بآثار قدرته . . . لآنه سبحانه غير 


)١( 8‏ يقول الأمجى وشارحه فى المواقف ج٠اس؟١‏ ( خلق اه فى بى آدم العقل الغرريزى 
والعل الفروى ثم أمرثم » أى بالشرع ء بالتفكى فى علوقاته والتدبر لمسنوعاته ليؤداوم 
إلى العلم بوجود صائم قديم ) ٠‏ (0) أى على المكلف 
(©) عر الكلام لأب معن التسنى طيعة مطيعة السسادة القاهرة ٠۳۲۹‏ ه . 
(4) الو اققت سداص»0؟57إليس ۲۸۰ 
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معاوم باضطرار ولا مشاهدة بالحواسء ولا يعلم وجوده وکو نه على 
ما تقتضيه أفماله بالادلة القاهرة والبراهين الباهرة )2“ . 
والذى أوجب النظر عند الأشاعرة هو الشرع والشرع الموجب هنا 

هر النص القر أن والحديث و الإجماع 1 

أما الق رآ فلنحو قوله تعالى « فل أنظروا ماذا فى السياوات 
والأرض > وقوله تعالى د أن فى خلق السماوات والارض واختلاف 
اللبل والتهار لآبات لاولى الآلباب» 9 . 

وأما الحديث فلةوله عليه الصلاة والسلام فى هذه الآية : د ويل لمن 
لا کا بين ييه ول يتفكر فباء م 

ويقرر الآيحى مع شارحه أن دلالة هذه النصوص ظنية (رلاحتال 
الآ غير الوجوب » واعكون|الخبر المنقول من قبيل الآحاد . ) 

اذك كان ملك الاجماع معتمدا ذلك أن معرفة اه تعالى 'واجبة 
إجماما »وهی لام إلا بالنظر وما لايم الواجب إلابه فبو واجب2©)» . 

ومن الآدلة السمعية قوله تعالى « وما كنا معذبين حى ذبعث زسولا » 
وقد حاول البعض إدخال الاحتتال فى دلالة هذه الآبة بالقو ل بأن المراد 
بالرسول العقل » أو المراد ما كنا معذبين بترك الواجبات الشرعية . ورد 
علبهم شار ح الو اقف بأن ذلك خلاف الوضع » ولا يصح صرف الكلام 
عنه إلا لدليل © . 


١١۹۹۲ الإلماف فيا يجب اعتقاده ولا يجوز الجهل به طبع الا جى الطيسةالدا ةس‎ )١( 
. ۱۹۰ آل ران آية‎ )( ٠١١ مس ۲۲ (۲) سورة يوس آية‎ 
المواقف <اس1١ه*؟ وما بعدهاً‎ )٤( 
المواقف س٠١٠۲ وما بعدها » ومن العاوم أن البعض يرى أن معرقة أيه قد,‎ )*( 
٠ تتم بغير النغار فلا ممتج .هذه القاعدة‎ 


¬= 
أما اكرون لوجوب النظر فلہم ‏ کا يقول شارح الموائف - 
شبه » يذكرها ويرد علها . 
من ذلك قولحم ان الإجماع واقع على خلاف وجوب النظر ( لتفرير 
النى ية والصحابة وأهل سائر الأعصار العوام ‏ وم الأكثرون - 
مع عدم الاستفسار عن الدلائل » بل مع العلم أنهم لا يعلدونها قطعاً ..). 
ويرد المصنف على هذه الشبهة بقوله ( قلنا كانوا يعلمون أنهم ».امون 
الآدلا إجمالا يا قال الأعرابى :, البعرة ندل على البعير , وأثر الاقدام على 
المسير أفسماء ذات أبر اج » وأرض ذات جاج » ويحار ذات أمواج ألا 
تدل على اللطيف الخبير». غايته أنههم قصروا عن التحرير وذلك لايضر... 
أو تدعى أنه فرض كفارة فان الوجوب اذى أدعيناه آعم من ذلك 446 
وارى أن هذا الادعاء لا يصح » لآن النظر إن كان واجباً لمعرفة الله 
فو فرض عين لآن معرفة الله فرض عين» ون کان واجباً لثىء آخر 
فهذا خلاف - ما أدعوه سابقاً فى استدلاهم على وجوب النظر . 
كذلك فان المعرفة الإجمالية لا تنطرق على شر وطبم فى العام واليقين 
والعلم الضرورى » والمعرفة الى لا تحتمل الاقيض ؛ فتحصيلما وارد على 
غير الشروط الى يطلبونها فى العلم . 
وهناك شبه أخرى للمنكر.ن اوجوب النظر. ھی قوطم ( سانا 
انعقاد الإجماع على وجوب الممرفة ء لا تسام ہا لا تتم إلا بالنظر . 
بل قد يحصل بالإلحام أو التعلم » أو التصفيه . . وجواب هذه ااشيبة 
قلنا : كل ذلك مختاج إلى معونة نظر . 
أو قلنا ۽ المراد أنه لا مقدور لا إلا بالنظر . 
أو قلنا : نخصه يمن لا طريق له إلا بالنظر . 
إذ من عرف الله بغيره لم يحب اانظر عليه )© . 


(641؟) المواقف + ۱ س الا ء ۲۷۰ 7171 س ۲٥۷‏ ۲ 1- الأسس 


س ۳ 
انان 
أداة المحرفة 

دحتا إلى معرقة رأى المتكلمين فى العقل كأداة للمعرفة لا بد له من 
بيد نعرف فيه رأى الفاسفة الإسلامية فى هذا الموضوع. حيث تبين 
نا أن المتكلمين فى دور نضجبم اعتمدوا عل نظر بة الفلسفة الاسلامية 
ئی العقول إلى جد حكبير . ٠‏ 

ترط نظرية الفاسفة فى المعرفة بنظرتها فى الوجودء وى ترنب 
الوجود على النحو التالى : - 

| الواجب لذاته ويقابله فى الدين الله تعالى . 

ب - طلم الافلاك ويقابله فى الدين السماوات . 

ج - عام المناصر و يقابله فى ادبن الأرض ٠‏ 

والتعبير عن الله بواجب الوجود ليس مغايرة فى اللفظ سب ء وما 

هو يعنى أنه تصف بالبساطة التامة» ومن ثم فوقو ع الكثرة عنه لا ay‏ 
ومن م لجأت النظر به إلى أن عله بذاته صدر به عنهالعقل الأول ثم 

كاك صدور العقول » لكل فلك عقل خاص به » آخرها العقل ا 
الذى هو عقل الفلك الاخير يدبر أمى عالم العناصص بحسب الاستعداداتأأى 
تحصل للمواد العنصرية من تجدد الأوضاع الفلكية . 

والعقل الآخير هو الذى يعطى النفوس البشرية كالائها » وخر جما من 
القوة إلى الفعل فى تعقلانما ونسبته إلى النفوس نسبة الشهس إلى الا بصار 
بل ألم وه وكالخزانة للمعقولات » إذا أقبلنا عليه قبلنا منهء وإذا 
8 عله يجا : نب الحس انمحت عنا الصورة العقلية . 


)شرم المقاصد لاسعد <۲ ص ۱١-۲ه‏ . 


س ۳ ~~ 


أما الإمام الغ الى فقد نمثل نظرية الفلاسفة ف المقول والتغوس ء 
ووجد لها شاهدآً من القرآن الكريم » فى تفسيزه. لقوله تغالى « الله اور 
السموات والاأرض »> حيت يقول :« فالمشكاة مثل العقلالميولاق . 

ثم إذا قويت أدنى قوة وخصلت لها مبادى المعقولات فبى الزجاجة 
خان بلغت درجة تتمكن من تحصيل المعقولات بالفكرة الصائية فبى 
الشجرة ٠‏ 

فإنكانت أقوى وبلغت درجة الك فإن حصل ها العقولات 
.بالحدس فبى الزيت » فإ ن كانت أقوى من ذلك فيكاد زتها يضنىء ٠‏ 

فأن <صل له المعقولات كأنه يشاهدها ويطالعها فهو المصياح ٠‏ 

ثم إذا حصلت له المعقولات فهو نور على أور. 

نور العقل المستقاد على نور العقل الفطرى . 

ثم هذه الآنوار ‏ مستفادة من سبب » هذه الأنوار بالنسبة [ليه 
كالسرج بالنسبة إلى نار عظيمة » طيقت الأرض . فتلك النار مى العقل 
الفعال المفيض لا نوار المعقولات ء على الانفس البشرية0© .» 

وقد شرح ابن سينا الآية شرحا مقاربا لشرح الإمام ازال ء وفقا 
لنظرية العقول ومساتبها . وهو يتلخص ف أنه جعل المشكلة مقابلة للعقل 
اطيولانى والمصياح مقابلا للعقل المستفاد ٠‏ وااوجاجة للعقل الفعال» 
والتار مهابلة لاعقل الكلى المدبر للعالم المشاهد”© . 

يول السعد فى شرح المقاصد : 

( لا نزاع فى أن مدرك الكليات من الإنسان هو النفس وأما مدرك 

الجر تات على وجه حكرما جزئيات فعندنا النفس » وعدد الفلاسفة 
الحواس . ) . 


(؟) انظر اطا نب الإلحى للد كتور کد الببى علاس5١‏ طبعة عيسى الملى عام ٠٠۹١١‏ م 


~~ 


ثم قو ل ( وحمل كلام - أى الفلاسفة ‏ عل أنها لا ندركالجرئيات. 
بالدات » بل بالآلات يرفع النراع » ويمع بين آدلا الفر يقين ٠ ) ٠٠.‏ 

ثم بين أن هناك تصادما بين موقف الفلاسفة والمتكلمين فى! إدراك 
الجر یات بعد فقد الآلات (٠١‏ فعندم لايق إدراك الجزئيات عند فقد 
الآلات وعندنا يق » بل الظاهر من قانون الاسلام الإدراكات المتجددةق 
أيضاً » ولمذا ينتفع بز بارة القبور والاستعانة من نفوس الآخيار .) .410 

ويقول ابن حرم : ( إن الإنسان خر ج إلى هذأ العالم ونفسه قد ذهب 
ذكرها جملة » فى قول من يقول أنها كانت قبل ذلك ذاكرة ٠‏ أولا ذكر 
لها البتة فى قول من يقول أنها حدثت حيلئذ » أو أنها مواج عرض . . ). 

فاذا قو بت النفس » أو أخدت يعاودها ذكرها فأول ما يحدث لها من 
القيز فے ما أدركت صو اسہا اخس ء فبذه إدراكات الحواس نحسوساتمة 
والإدراك السادس علبا بالبديبيات . ثم تتوالى العلوم الضرورية0© . 

تقسم المقل إلى نظرى وتملى : 

يذكر السعد أن قوة النفس باعتبار تأثرها عما فوقها من البادى 
للاستكال بالعلوم والإدراكات تسمى عقلا نظريآ ٠‏ 

وبا عتبار تأثيرها فى البدن لشكميل جوهره - وإن كان ذلك أيضاً 
مائدآ إلى تكيل النفس من جبة أن البدن آ4 لا فى تحصيل العلم العمل 
يسمى عقلا عل . 

والعقل اانظرى له مىاتب : 

(1) ضعيف » وهو العقل الحيولانى » وهو حض ابلية النفس 
للإدر اكات منزلة قوة الطفل للكتابة . 


)١(‏ شرح المقاصد <اس١4‏ > 43 (؟) القصل جاس)ء ه 
(") شرح القاصد بج ؟ س5 4464 - 


0-6 0 — 


۴ - متوسط وهو العقل بالل » وهو استعداد النفس لتعصيل 
النظريات بعد حصول الضروريات وتختلف درجات الناس فى ذلك 
اختلافآ عظما . 

© - قوى » وهو العقلابالفعل وهو اقتدار النفس على استحضار 
النظريأت مى شاءت من غير افتقار إلى كسب جديد لكونها مكنسبة خرو نة 
تحضر بمجرد الالتفات ٠‏ بمثزلة القادر على الكتابة حين لا يكتب» وله 
أن يكتب مى شاء . 

»> - كامل ٠‏ وهو العقل المستفاد » وهو أن تحعصل النظريات مشاهدة 
عدزلة الكاتب حين يكتب » وهو مستفاد من الخارج أى من العقل الفعال. 

يقول السعد ( وتختلف عبارات القوم فى أن المذكورات أساى هذه 
:الاستعدادات» والكال. أو للافس باعتار اتصافها بماء أو لقوى فى 
النفس فى مبادتها ) 20 . 

ثم نيحد مثل هذا التصنيف ف ا بتنائه على مغروماى فلسقية عند الأيحى 
والجرجاق. 

حيث نجد أسماء للعقل البشرى » تحتلف باختلاف الاعتبارات : 


أوطا : المقل الغريرى وهو القوة المستعدة لإدراك الممقولات. . 


.ويسمى عقلا هيولانيا ٠‏ 

انا : العلم اأضرورى ؛ ويسمى عقلا بالملكة وهو الحاصل بغيد 
اتساب" ئ 

ثالما : المقل المستفاد » وهو يحصل عندما يرتق بالملكة من 


سوبد مي 


الضر وريات إلى مشاهدة النظريات . 
ابا : العقل بالفعل وهو عصل عزدما تتكرر مشافدة العقل 


. £٤٤۴۳ القاصد ج لاس‎ )١( 


المستفاد ‏ النارءات مرة بعد أخرى حى صل له ملك استحضارهمةه 
می أريد بلا تجش م كسب جديد0© . 

ومن الملاحظ أن هناك اختلافا بين ما أورده السعد » وما أورده. 
الإيحى من ترتيب بين العقول ٠‏ لذاك يقول الايجى عن العقل بالفعل 
( وهو وإن كان متأخرآ عن المستفاد فى الحدوث لكنه وسيلة إليه متقدمة. 
عليه فى القاء وقد يقال العقل المستفاد هو أنتصير النفس الناطقة حيث. 
تشاهد معقولاتها بأسرها دفعة واحدةء فلايفيب عنها شىء منها أصلا » 
وهذا هو التابة. القصوى ف الارتقاء فى الكالات العلبية » ومستقره. 
الدار الآخرة ٠‏ وأما فى الدار الدنا فقد بريجى نحات منه للنفوس. 
الجردة عن العلائق البثربة). 

وإذا كان السعد يول : 

« أن هذه الفرو ع مبنية على مقدمات غير مسليةء من كون الصانع. 
موجباً لا يصدر عته إلا الواحدع0©. 

فإنه يدو أن المتكلمين وجدوا أنه يمكنهم أن يأخذوا منهاء وأن. 
يدعوا ومن ذلك أن يأخذوا بالنفوس الجردة » يقول السعد : 

( وأما القول بالنفوس المجردة فلا يرفع أصلامن أسول الدين » 
بل ديا يؤدده » ويبين الطريق إلى إثبات المعاد » محرث لا يقدح فيه شه 
المنسكرن . حكذا فى نهاية العقول . ١)‏ الرازى . 

ومن هنا بعد أن المتقدمين من المتكلين أكثر بعداً عن الارتاط 
بهذه الأصول الفلسفية . فبعضهم يسمى الحس عقلا معنى أنه معقول . 
وهذا قول أن البذيل » وبعضهم يطلقه على العل » وإنما سمى عقلا لأر 
الإإضان بمنع نفسه به عبالا نع الجنون نفسه عنه › وإن ذلك مأخوذ 


() ألوائف ج ۹س۹ ص ا (؟) شرح الف اصد ب ؟ ص ١ه‏ 
(۴) الممدر السابق عن 8م ۲٠١‏ . 


— ۷ 


من عقال اليعير ‏ و إبما مى غقاله عقالا لأا نه يمنع به . وبعضهم برى أنه 
القوة على اكتساب العل . وبعضهم يرى أنه العم الضرورى20© . 

ويفرد القاضى عبد الجيار فصلا فى كتابه لبيان ماهية المقل ومايتصل 
نه : ويبدؤه بتعر يف العقل بأنه « جلة من العلوم الخصوصة؛ مى حصات 
فى المكاف صح منه النظر والاستدلال والقيام بأداء ما كاف» ويرقض 
تعريفات أخرى بأنه جوهر أو آلة » أو حاسة» أوقرة © . 

م حدد موقفه من الاتجاه الفلسق قول  :‏ 

( ولسنا متنع من وصف العقل بأنه جوهر إذا أريد بذلك أنه الأصل 
للعاوم وإن كان ذلك غالا للغة وللاصطلاح ٠‏ فإن أرادوا به هذا الى 
فقد أصابوا المعنى وأخطأوا اللفظ . وإن أرادوا أنه بصفة الجواهر فقد 
دالنا على خلافه 7 : 

أما العقل العمل فهو(قوة التصرف فى الموضوطت واستباط الصناعات» 
وتمييز المصالح من المفاسد لانتظام أم المعاش والمعاد . 

وبالملة هى مبدأ حركة الإنسان إلى الأفاعيل الجرئية . ولا نسبة 
إلى القوة الازوعية ؛ ومنها ينولد الضحك والخجل والبكاء ونحوها . 


وئسية إلى اواس الباطنة 6 وق استعالها £ استخر امور مصلحة 


ونسبة إلى القوة النظربة: 


وهى أن أفاعيله تنبعت عن آراء جزئية تستند إلى آراء كاية تستبط 


٠٠۹۵۰ وما بعدما طبعة‎ » ١١4 مقالات الإسلامين للأشدرى لاس‎ )١( 
٠ ۳۷۷ الصدر السابق ص‎ )0( ٠۷١ (؟) المنى المزء الحادى مدر س‎ 
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من مقدمات أولية أو تجربية أو ذائعة أو ظنية , تمم خا القوة 
النظربة )2 . 
نظي ف الفلسفة الغرية ,هما ابجاء العقليين الذين يتبنون فظرية ‏ جوهر ية 
المقل » عل اختلاف ف التفاصيل ومن هؤلاء الفلاسفة القدماء » 
وديكارت › ولييننز . ولطزة ٠‏ واتجاه | لواقعيين الذين ينقدون جوهرية 
العقل ويسقطونها ومنهم بو لصن الذى يعرف العقل بأنه: جموعة العمليات 
المقلية ا برتيط بحضما يبعض بروابط لا يمكن تفسيرها بحيث يتألف منها 
وحدة منتظمة ٩.‏ . 

ومن ناحية أخرى بد إلى جانب تقدير العقل واعتباره أداة لمعرفة 
الحقيقة اعترافاً أساسياً بالحس باعتباره أداة لإدراك الحسوسات » 
وضل إلى حد جمل المحسوسات الى دحل فى داثرته من العلوم افضرورية» 
بل وصل إلى إطلاق إسم العقل عليه فى بعض الاقاويل . 


٠ شرح المقاصد جلاس*4‎ )١( 
* المدخل إلى الفاسئة لازفاد كو لية س ۲۰۵ ههلا‎ )۲( 


شم اثالث 
طريق المعرفة 
-صور الادلة ٠‏ 
يقول الإيجى عن : 
الطريق الموصل إلى المقصود بالنظر : إن كان المطاوب تمورآ ”مى 
'الطريق معرفا ٠‏ 
وإنكان المطلوب تصديقاً مى الطريق دليلا : 
والدليل شمل الظى کالم الرطب الموصل إلى ظن وقرع المطر 
.والقطمى حكحدون العالم الموصل إلى العم بوجود الصانع ؛ وقد يخص 
الدليل بالقطعى » ويسمى التثى أمارة . 
وقد خص ما يكون فيه الاستدلال من المهاول على العلة ويسمى [نيا 
.وبا يكون فيه الاستدلال من العلة على المعلول ويسمى ليا ( . 
والدليل أما أن يكون الاستدلال فيه بالكلى على الجر وذلك هو 
:قياس أو بالجرى على الكلى وذلك هو الاستقراء؛ أو بالجزى على 
الجر لامر مشترك يبنهما وهو العثيل . 
يضاف إل هذه العلوق طرق أ خرى يراها المتكلدون المتأخرورتفت 
يقول الإمام الرازى فى ابة العقول  :‏ 
العلرق الضعيفة أربعة . 
الأول : قوطم ما لا دليل عليه يحب نفيه : 


٠ صساس؟‎ فقاوملا)١(‎ 


مع “رات 


الثانى . قياس الغائب على الشاهد أو العكس. 

الثالك : الالرامات : 

الرابع : السك بالآدلة النقلية فى المباحث العقلية الى يطاب اة 
اليقين (. 

ويسوق الأبجى طريق , ما لادليل عليه يحب نفيه» على أنه. 
طريق ضعيف ف المطالب العقلية اليقينية وئيس ضعيفاً إنطلب به المطااب. 
الظنية فى المسائل العملية. 

أما آععاب هذا الدليل فيثبتو نه على خطوتين : 

الأولى : - ينون فبها أن « عدم الدليل » أ يمكن إثبانه بنقل 
أدلة المثبتين » وبيان فسادها مع عدم وجدان دليل سواها . ويمكن إثياته. 
أيضاً حصر وجوه الآدلة ثمنفيها بالاستقراء. 

الثاني : يثبتون فما أنمالا دليل عليه يحب نفيه وذلك بثلاثةوجوه :. 

- إذاولاء لاتغت الضروريات لجواز أن تكرن جبال شاهقة 
حص رتنا لا برأها . 

۽ - ولولاء لانتفت النظريات › لجواز وجود معارض الدليل. 
لا تعليه. ش 

م ولان مالا دلیل عليه غير متناه وإثياته حال : 

وأما قياس الغائب على الشاهد فيقؤل عنه القاضى الباقلان . 

(إذا وجب الحم أو الوصف للشىء فى الشاهد إعلة ما فيجب القضاء. 
على أن من وصف بتلك الضفة فى الغائب كه فى أنه مستحق لأ 
للك العلة حم مستحقبا فى الشاهد ء لا نه يستحيل قيام دليل على مستحق. 
الوصف بتلك الصفة مع عدم ما يوجبها ٠‏ 


. ٠هس المواقف سلا‎ ) ١( 


إلا - 


وذلك كعلينا أن الجسم نما كان جسم لتأليغه وأن العالم إا کان ما“ 
لوجود عليه فوجب القضاء پاات عل كل من وصف بأنة عام وتأليف. 
كل من وصف بأنه جم أو جتمع 0 لآن الح المستحق لعلة لا جوز أن 
ستحق مع عدمبأ ولا لوجود ثىء الفا 8 لان ذلك غر جما عن أت 
تكون علة الح )20 . 

ا الإمام الأشعرى قياس الغائب عل الشاهد فى إثبات أن اله 
تعالى ل ,زل متكلما 4 شول: 5-7 

( وما يدل من القياس على أن الله تعالی ل بزل متكلماً » أنه لو کان لم 
بزل غير متكلم - وهو عن لا يستحيل عليه الكلام ف لكان م 
بضد الكلام ولكان ضد الكلام قدياً ولو كان ضد الكلام قدي لاستحال 
أن يعدم وأن يتكلم البارى .٠١‏ فإن قال قائل : ول زعم أنه لو كان ل يزل. 
غيرٍ متكلم لكان موصوفاً بضد الكلام ؟ فيل له : لآن الحى إذالم يكن. 
موصوفاً بالكلام كان موصوفاً رضده ٠‏ 

وذلك أن الحى فما يننا ذلك حكه ء ولم تقم دلالة على حى يخاو من 
الكلام وأضداده فاسلدوه فی الغائب .®“ ¥ ۰ 

بكون الشرط أو الدليل » أو العلة » أو الحقيقة. 

ول فى إثبات الجامع المثشترك طرق : أشبرها الطرد والعكس » وهو 
المسمى بدوران الحم مع العلة وجوداً وعدماً كنا وجد المشترك وجود 
الحم وكلءا عدم عدم . 


- العمييد اباقلای س8"‎ )١( 

(؟) الامع فى الرد على آهل اليدع للامام الأشدرى "محقيق اله كتور حودة غرابة طبع. 
مطيعة مسر عام ۱۹۰۰ ص ۳ » 

(۴) المواقف < ۲ س۲۸ = ۰۲٣۷‏ 


س ۷ س 


فأما قياس الغائب على الشاهد جامع الشرط فعناه إذا كان "الحم فى 
'الشاهد مشروطاً بشرط وجب إذا ثبت هذا المك فى الغائب أن يكون 
«مشروطاً بذلك الشرط أيضاً. 

فإذا كان قد ثب كون العالم فى الشاهد مشر وطاً بشرط الحياة ' فيجب 
.إذا ثبت للخائبكونه عالماً أن يكون مشروطا يشرط الحياة أيضاء فتثيت 
-الحياة فى الغائب لكو نه عالما كا فى الشاهد . 

وقد ارتضى المعبزلة هذا الطريق » وكان طريقبم لإئيات کو نه تعالى 
]0 

وأما قياس الغائب على الشاهد يجامع الدليل فمناه » إذا كان الك أو 
الصفة قد ثبتت ف الشاهد لدليل فجب ثبوت الك أو الصفة فى الغائب 


«لوجود ذلك الدليل ٠‏ 
وهذا الدليل استعمله الأشاعرة والمعتزلة فى إئات كونه تعالى قادرا 


عالا. ٠.‏ 
- وقياس الذائب على الشاهد بحامع العلة ‏ معناه : إذا ثبتت الصفة فى 
الشاهد معللة بعلة وجب ثبوت هذه ألعلة فى الغائب إذا ثبتت له تلك الصفة. 
وهذا الدليل هو ما دلل به الأشاعرة فى إثباتهم لصفات المعانى » وهو 

سما دلل به المسيزلة فى باب العدل ٠‏ 
وهو نفس قياس العلة عند اللأصوثيينوالبرهان النوعىعندالمنطقيين. 
وأما قياس الغائب عل الشاهد امع الحقيقة » فعناه ؛ إذا ثبتت 
:الصفة لشاهد وطذه الصفة حقيقة » فيجب إذا ثبتت هذه الصغة لغائب أن 

تبت له الحقيقة أيضا . 


)١(‏ أنظر الدكتوو عماد خفاجى فى رسالته مناهج التشفكير ل المقيد: بين النضيين 
.والعتلين س ٠ ١١‏ 


س اس 


وقد استعمك الأشاعر ة فى إثباتهم صفات العاف » واستى4 المارلةة 
فى بات کو نه تعالى عالما قادرا ٩.‏ . 
مصادر الآدلة عند أهل السئة ٠‏ 
يذكر البغدادى أن آهل السنة أجمءوا على حكون القرآن والسنة 
والإجماع من هذه امصادر() . 
والإمام الباقلانى يرتب الطرق المؤدية إلى الحق ‏ وهى عنده خسة. 
فيذ كر حجج العقول فى آخرها » على النحو التالى : 
١‏ س كتاب الله تعالى . 
٢‏ سنه رسوله 0-7 : 
۴س إجماع الآمه. 
۽ - ما استخرج من النصوص و بى علها بطر يق القياسوالاجتهاد. 
0 — دم العؤقول ٠‏ 
ثم ده فى العبيد يذكر هذه الطرق فيغير الترتيب ويضع الاستدلال- 
العقل فى أول القائمة ثم يذ كر الكتاب والسنة والإجاعء والقياس 
الشرعى » فى 0 ويقول عنها أنها يستدل بها على د بعض القضايا 
العقلية » : وعلى الأحكام الشرعية » کا يذكر الاستدلال بالمعجزة على 
صدق من ظبرت على يده » وبذ کر أمثلة الحجج العقلية : التقسم العقل 
وإثبات أحد القسمين المتضادين لإبطال الضد » أو [:طال حدها 2 
ضده . وإثيات ما للشاهد للغاثب عند إشتر | كما فى علة الحم . . 
() أنظر الد كتورعماد حفاجى ف رسالة مناهج التفكير فى العقيدة ص ۴۷۷) ٠۷۹۲‏ 
(؟) الفرق بین الفرق س ٣۲۷‏ 


(؟) الإنصاف س ۱۹ » والتمبيد ص 88 ء وانقار الملل والتعل الشورستا داسلا ؟6. 
١ ١‏ وتد يقال أن الواو لا تقتضى الورتيب ٠‏ 


سس لابه سم 


أما الخير. 
فلا أحد عخدش حجية القرآن الكريم ٠.‏ 
الا أن السو ال ينشاً عن مدى إفادة الدليل النقلى - بصفة عامه ‏ 
اليقين ٠‏ 


« قبل لا يفيد ‏ أى لا يفيد اليقين ‏ وهو مذهب المعنزلة » وجممور 
الأشاعرة . لتوقفه على العلل بالوضع والإرادة ٠‏ 
والآول نما شبت بنقل اللغة والنحو والصرف ؛ وأصوطا إيما تثبت 
.برواية الآحادء وفروعبا تثبت بالاقرسة وكلاهما ظنيان. 
واشانى وهو العل بالإرادة يتوقف على عدم النقل أى نقل تلك 
'الألفاظ عن معانبا المخصوصة الى كانت موضوءة بإزاتما » وعلى عدم 
الاشتراك وعدم الجاز ؛ وعدم الإضار » وعدم التخصيص وعدم التقديم 
والتأخير . 
والكل لجوازه لا جزم بانتفائه » بل قايته الظن . . ثم بعد هذين 
الآمرين : لابد من العم بعدم المعارض العقلى » إذ لو وجد لقدم على الدايل 
النقلى قطعا . . » وتقديم النقل على العقل إبطال للأصل بالفرع » وفيه 
إبطال للفر ع . 
لکن عدم المعارضن غير يقيى إذ ااغاية عدم الوجدان » وهو لا فيد 
'القطع بعدم الو جود » فقد تحقق أن دلالتها يتوقف على أمور ظنية فتكون 
-ظنية )600 . 
وابن قنببة يشير إلى مصدر المشكلات اتى ترد على فيم النص » وهو أن 
'المتكلمين يعتنقون الآراء انى يذهرون [اما بعة وط م » ثم ينظرون فى كتاب 


() الواقف چاساه س ۰٦‏ . 


~~ -Ye ل‎ 


الله فأذا وجدوه ( ينقض ما قاسوا وبيطل ما أسسوا ؛ طلبوا له 
التأو يللات)0© : 


ويبين الإمام الشافمى رأيه فى أساس المشكلات المتخلقة بالنضوض 
ا الناس ولا اختافوا إلا لتركهم لسان العرب وميليم إلى 
أما عن المنواتر بصفة خاصة فالبغدادى يقول أن الأشاعرة رون 
أنه ( طريق إلى العلم الضرورى بصحة ما وار عنه الخير إذا كان الخير عله 
ما شاهد ويدرك بای . 
ویذ كر القاضى الباقلانى ما ينبغى أن يكوت عليه أهل التوائر من 
.طبقات لا بد منها لقبول خيرم ٩‏ , 
ويغرق بعض الأشاعرة بين الخبر المتواتروالمستفيض فا بر المستفرضش 
وسط ب المتواتر والأحاد» وهو شارك المتواتر فى لتحا به للع والعدل 
و فا رقه من حيث أن الع الواقع به بون استدلالياً اروا 
وعثاون له بعلمنا يعض معجزات الرسول بط ويبعض الأخبار الواردة 
فى الشفاعة والمزان » وببعض الآخبار الواردة فى العمليات كحد الجر 
والرجم (e)‏ 
وما ذكره البغدادى هنا عن إفادة الخبر المتوائر للعلى الضرورى لا بد 
أنه يقتصر عل العم ډور وده » أمادلالته ی ظنية طا ا ذكره متأخرو 
الأشاعرة ما ذ كر ناه آتها0© . 
)١(‏ الاختلاف ف اللفظ لابن قنبية س ١‏ مطبعة السمادة عام ۳1۹٠م ٠‏ 
(؟) صون النطق السيوطى س ٠١‏ الطدمة الأولى مطبعة السسادة بالقاهرة. 
'(؟) الفرق بين الفرق س ۳۲١ — ۳۲٤١‏ لللغدادى تقر صبيح . 


۰ (4) امريد س ۱۹۲ . («) الفرق بين الفرق للبغدادى س ۰۳۲۲ ٠۲١‏ . 
)ال وائف ۲س ۱ه ل الك 


۷۹ ب 
أما خمر الواحي : 
فقد ذهب أ كث المتكلمين والفقباء والحدثين إلى أنه لا يفيد د الع » .. 
سو اءكان الواحد عدلا أو غير عدل ؛ وسواء کان الخبر ورد بقرائن أو 
بغير قر أن , 
ولقد سار على هذ الطريق متأخرو الأشاعرة 0 فى مرحلة هامة ەر 
تطورم الفنكرى على الآقل » قبل أن يقر كوا عل الكلام . 
فهذا إمام الحرمين يقول فى معرض حديثه عا مسك به الجسمةوالمشيبة 


من النصوص : 
( إن الأحاديث التى یتمسکون بها آسماد لا تفضى إلى العم » ولو ضر بنا 
عن جميعبا لكان سائنا .20 . 


ويقول ( إن أخبار الآحاد لا يحب انقضاؤها فى القطعيات ) ٠‏ ويقول 
( إن ما يصح من الأحاد لا يلزم تأويله » فاه يجب تأويل مالو کان نصا 
لأوجب العم ©) 

والإمام الرازى يقرر( أن الفسك يخبر الواحد فى معرفة الله تعالى. 
غير جائز . ) وذلك: 

١‏ - لان رواة هذه الأخبار غير معصومين » فأخبارثم مظنونة »والله 
سبحانه يقول د إن الظن لا يغنى من اق شيثاء . وهو يعجب من الحشوية 
الذين يقولون بترك التأويل لا بتنائه على الظنءولا يتركون أخيا رالاحاد 
فى الأصول مع أنها حكذلك ٠‏ 

؟ ‏ لان أجل طبقات الرواة ... الصحابة رضى الله عهمء ثم إنا 

0 (١)التقرير‏ والتحجيدجاس 738 . 


(؟) الإرشاد إلى قواطم الأدلة اجونى نر الخامى ۹۰۰٠م‏ س ١١١‏ 
(۳) العامل ٥٥۷‏ ع ١ه‏ فى أصول الدين طيمة ۱۹۹۹ م 


\YY >‏ - 
نم أن روايتهم لا تفيد القطع واليقين » والدليل عليه أن الحدثين رووا 
عنهم أ نكل واحد منم طعن فى الآخر ونسبه إلى مالا يفيغى 

0 ا ا أخبارا 
منكرة واحتالوا فى ترويجها على الحدثين . 

E:‏ أن الحدثين رفضون روابات لاقل العثل ككون هذا قدرياء 
وذاك رافضيا ولا رفضون رواية لكونها ( قد وصف الله تعالى فها عا 
ببطل اليئة وربوبيته ...) . 

وأ أن هذه الأحادءث ما كنبت إلا بعد انقضام فترة من حصو شا 
أكثر من عشر ين ماما -يندر معها أنيحرص الراوى على ذحكر الألفاظ 
اتی سمعبا بذابها 29 . 

ويقول البغدادى فى ال ر كر الأول من أركان أهل ااسنة : 

( وآما أخبار الأحاد فى صح إسنادها وكانت متونها غير مستحيلة فى 
اأمقل كانت موجية للعمل 5 دون العم : 9 : 

ويدو أن هذا لم يكن مستقرآ تماما بين أهل السنة يا يدعى البغدادى.. 
فالياقلانى فى كتا به .العبيد يعتمد خير الواحد للعلم الاستدلالى بشروط : 
أن تعرى عما يدل على فسادها أو معارضتها ويثيت عدالة تقلا . 

وذهب إلى قبول خير الواحد فى العقاند بعش الأشاعرة کان إسحاق 
الاسفرابينى : وأبى يكر بن فورك ٠‏ 

کا ذهب إلى قبوله الفقباء الاربعة » والحارث الحاسى وابن حزم 
والتيميون » والسلف عيوما9© . 

(1) أساس التفدييس 04 ؟ » هره؟ طبعة مطبسة مطعة كردستان عام ٠١۲۸‏ 


(؟) الفرق ين الفرق س ۳۲٤‏ ,م ٠۲٠١‏ 
(۳) التمبيد ص ١١١‏ 
)٤(‏ أنظر الصواعق الءرسة لابن قيم الجوزية ج۲ ص۲٣۳‏ , ۷۳ نش المكدبة اللفية 
يمك المكرمة ٠ ١١44‏ 
6د الاسس 


~~ 174 


ويستدل القائلون بأن خر الواحد يقد الل بأنه لو أفاد الظرى لما 
حصل الإجماع على العمل با فى الحيخؤين للكثة أجمع ل العمل به فل 
يغد الظن. أما الملازمة فللنهى عن اتباع الظن فى قوله تعالى ( إن بتبجون 
إلا الظن ... ) وقوله تعالى ( ولا نقف ما ليس لك به عل :. )27 . 
وي كر أبن قتيبة موقف المتكامين الأحذين خر آلواجد ويذكر 
بعض شر وطهم واستدلالانجم”" , 
يقول الإمام الشافعى ( أقل ما تقوم به الحجة علي أهل الملْ - حت 
يثبت عليهم خير الخاصة ب خر الواحد حتى ينتهى به إلى ألنى 5 
أو ری اتهى به إليه دونه » ولا يكون الحجة خر الخاصة حى 0 
أموراً منها أن يكون من جدث به ثقة فى دينه »يعر وف يالصدق في حديئه, 
عاقلا ا حدث به . عالما بما يحيق معانى الحديث من اللفظ » وأن يكون عن 
يؤدى الخديث بحروفه كا سمح » لامحدت به على المعنى )20 . 
ويستدل الإمام الشافمى على خجية خبر الوخد 'استدلال' فيب وم 
ذلك للع و العمل » للاعتقاديات » والعملنات » من ذلك أن استشهد 
بإرسال الرسول چ ر آحادآ للالرام بالدعوة إلى الإضلام ٠‏ 
كذلك كان جا سار راو امبم (أقام ابنج عل الم بواجد)©©. 


مصادرالادلة عند المعيزلة : 
تحصر القاضى عبد الجبار الدلالة فى أربعة : العقل والكتاب والسنة 
والإجماع 5 
)١(‏ التقر یں والتصبيد + ۲س ۲۷۰١‏ 
(؟) تأويل نتاف الحديث س 50 ء واظر أينا التقر بو والتسبير لابن آمیر مس۲1۸ 
وما يعدما ؟. 
(؟) الرسالة للامام الشافعى ص ۴٦۹‏ طبعة [للبى عام ١54 ٠‏ 
)ع السابق س ٤۱۸‏ والسابق صا ”ا ع ٠‏ 


~~ ۷۹ س 


ولكنه يقرر أيضاً أن معرفة الله لا تكون بالكتاب والسنة 
والإجماع لأنها فرع على حجة العقل » ( فلو استدللنا بشىء ملا على الله 
تعالى ء والخال هذه كنا مستدلين بغر ع للثىء على أمله.وذلكِ لإيجحمون/)0© 

ويحى الخراط معتقد المستزلة فى الإجماع فيقرر آنا تأخذ به وشكر 
اباط أن المعتزلة يقولون بعدم #مة الحديث المروى عن رسول الله بم 
( لا تجتمع م على ضلالة )2 ذكره الإمام المناوى فى كنوز الحقا'ق 
عن ابن ألى عاص . 

وما حکی عن النظام فختلف فيه ء فالبعض یذ كرانه لم يكن ری من 
مصادر الادلة غير العقل والقرآن , والعض الآخر يذحكر انه کان جيد 
القياس» معتقداً بسحة الإجماع والخبر المتواتر0». 

ویدو لی أن هذا لا يتناقش مع ما ذكر ناه آنفا عر القاضى عبد 
الجبار عن قصر الاستدلال فى معرفة الله على العقل » فبب فا من الناحية 
المنهجية فقط » إذ #خصصون نعض الادلة لبعض اللأصول » وسترى فى 
المبحث التالى تفصيل ذلك »كا رأينا أن الأشاعرة لحم موقف مشابه . 

أما الخير عند المعتزلة فهو ثلاثة أقسام : 

: ها يمل صدقه » وهو قسمان‎ ١ 

( )ما يعم صدقه اضطراراً » كالأخبار المتوائرة نحو الخبر عن 
اللادان والملوك ونحوه . 
(ب) ما بعل صدقه استدلالا كاير بتوحيد الله وعدله وذوة تیه 
وما بحرى هذا المجرىه 
(0) شرح الأصول الخسة س 50 - 1٦‏ وسترى تفصيل ذلك ف المحث التإلى ٠‏ 


(؟) الانتسار طبعة بيروث عام ۱۹٥۷‏ م ص ۲۲ - ۷۳ , 
(م) أنظر الد اتور عماد خقاجی ل رسالته مناهج التتسكير س ۲۸ ٠‏ 


— A 


ما بعل كذبه وهو قسمان : 
(أ) ما يعم كذبه اضطر ارآ حكخبر من أخيرنا أن السماء تحتنا: 
والآارض فوقناء 
(ب) ما بعل كذبه استدلالا كإخبار الجيرة والمشسبة عن مذ أهيوم. 
إذا ورد بشرائطه ( فأما قيوله فى الاعتقادات فلا. ) وما جاء مده ق 
الاعتقادات ( موافقا لحجج العقل قبل واعتقد موجبه لا لمكانه بل للحجة. 
العقلية ) وإن لى يكن موافقا رد وحكم بأن النى لم يقله إلا إذا احتمل 
التأويل بغير تعمسف( . 
عن آي الحذيل العلاف. وهشام الفوطى أنبما يقولان فى الاخبار ( إن الله 
جل ثناؤه لا خل الأرض من جماعة مسلمين أتقياء أبرار صالين يكون 
نقليم إلى من يلبهم ححجة عليهم .... ) 1 
ويقول الخياط ( إنبما زعا أن أفراد هذه الجاعة لا يواقعون من. 


الذنوب ما خر جون به من ولاية الله عر وجل .... ٩2)‏ . 
وينكر ما جاء بالمصادر غير المعتزلية عن تحديدمم بعشرين » أو عن. 
عون 0 


0020( شرح الأصول اْسة ص ۷4ء ¥۰ زفق الاتتصار س 11١١‏ 
(؟) الملل والنحل جاص 0ه ٠‏ 


= ۸۱ هس 


ثم الراع 


تفرض علينا طبيعة هذا البحث أن يكون كلامنا ‏ فما يتعلق بميدان 
المعرفة عند المتكلمين قاصرآ على الأحكام الشرعية » بل على جانب منها . 

ذلك أنهم يقسمون الأحكام الشرعية إلى أصول هى الاعتقاديات ؛ 
بو تخص عل الكلام 1 ولل فروع هى العمليات > وتخص عل الفقه20 . 

ولما كان الآم كذلك ضوف دور هذا البحث على تحديد هذا 
الميدان باعتبار طبيعة المعرفة فيه ء وأداة المعرفة وطريقبا الموصل إليه . 

وقد وجدنا أن طوائف المتكلمين فى هذا ثلاث . 

٠ المعيزلة‎ ١ 

؟ ‏ الأشاعرة . 

م س السلف عوما . 
وسنعرض فيا بی لرأی کل طا فة م نتعرف على الفروق ينها حيث 
تكون . 

أما امعترلة فقد تعد لحم جذوراً متدة فين قلہم من كان لهم رأى فى 
أداة المعرهة بالنسبة لمسائل العقيدة . 

نجد لهم جذوراً عند غيلان الدمشق » وجم بن صفوان › و بض 
المرجئّة نوجه ام . 

فغيلان كان يتا بع أبا ثوبان المرجىء » فى قوله ‏ إن الإعان هوالعرفة 
.والإقرار » . وذهب غيلان فى تمو على العقل إلى حد أن قال د ما جاز 

فى العقل ترك فليس من الإبمان » بل ذهب خطوة أعق » إذ جعل المعرفة 


٦ ص‎ ١ + شرح المقاصد‎ )١( 


ږا — 


الأآولى الفطرية بآن للعالم صانعا ولتفسه عالقا » ليست هى الإمانء وإنما 
الامان هو مأ يحدث بعد هن معر فه ثانية مكنسبة(1) :. 

ثم نيحد جهم بن صف وأن يذهب إلى أن الإعان بالقه هو المعرفة به وأن 
الكفر بالته هر الجهل به ؛ وأن من أن بالمعرفة “م جحد بلسانه لا يكفر 
جحد ه290 . 

ومن هنا ذهب الد كور النشار إلى أن جبما هو أول من خاض مشكلة. 
المعرفة بمعناها الفلسق » وإ نكنت أرى أن غبلان قد سبقه إلى ذلك بل 
سبقهما الثويانية إذ ربطوا بين الإإعان والعقل فأضاذوا إلى حقيقة الإعان 
معرفة ما كان لا يجوز فى العقل إلا أن يفعله » وأما ماكان جائزآ فى العقل 
ألا يفعله فليس ذلك من الإعمان9؟ . 

كذلك ذهيت فزقة أخرى من المرجئّة إلى أن الاعتقاد للتوحيد بغي 
نظر لا يكون لمانا . 

ثم جاءت المعيزلة : 

قول از خش زی فى تفسير قوله تغالى مَل اسان سيدنا عيسى عليه 
السلام « ... وجمتك بآبة من ربكم فاتقوا الله وأطيعون » : 

.ه سورة آل عمران 

( حيث هداه الله للنظر فى أدلة العقل والاستدلال ٠٠١‏ ) - 

هكذا الأنتياء أنفسبم إنما يسلون إلى معرفة الله بالعقل والاستدلال. 
العقل . 


١٠١ » ۱۲۷ اللل وأتاحل للش رستالی + ۱ ص‎ )١( 

(۲) السابق جاص ۸۰ والقالات للأشعرى جاس ۱۹۷ . 

(؟) أل نشآة الآراء والمذاهب والفرق الكلامية ليحي هاشم س ٩۷۹١ء‏ ۰ س ٦۰‏ - 
طبعة بهم البحوث الإلامية عام ٠١۹۷۱‏ » 

(4) القالات للا شعری ساس ۲۰۷ )٠(‏ السكشاف عن حقائق ازيل - 


ويقول فى تفسيرقوله تعاى(رسلا مبشر بن ومنذرين ثلا يكون ئاس 
على الله حجة بعد الرسل » وکن الله عز زا حكما ) : 110 سورة النساء . 

(فإن قلت :كيف يكون للناس عل اه حجة قبل الرسسل و عجو جون 
ما نصبه ته من الآدلة التى النظر فما موصل إلى المع فة » والرسل ف 
أنفسهم ل يتوصلوا إلى المعرفه إلا بالنظر فى تلك الآدلة »ولا عرف 
أنهم رسل الله إلا بالنظر فيها ؟ 

قلت : الرسل مثمون عن الخفلة 2 وبأعثون على النظر 6 ترى علياء 
أهل العدل والتوحيد» مع تبليغ ما حاوه من تفصيل أمور الدين وبسان 
أحوال التكليف وتعلم الشرائع فكان [رسالهم إزاحة الملة وتتمما 


لإلوام الحجة ... ) 
ويقول فى تفسير قوله تعالى « وما كنا معذبين حتى تبعث رسولا»: 


هل الاسراء 

( فإذقلت : الحجة لازمة لمم قبل يعئة الرسل لآن معيم أدلة المقل ى 
يعرف با الله » وقد أغفاوا النظر وم متمكنون منه . واستيجابهم العذاب 
لإغفاهم النظر فيا معهم » وكفر م لذلك لا لإغفال الشرائع ' 

قلت . بعثة الرسل من جملة التنبيه على النظر والإيقاظ من رقدة الغفلة 
لئلا يقولوا كنا غافلين › فلولا بشت ليشا رسولا نهنا على النظر فى أدلة 
المقل . ) 

هكذ! الرسل مذهو ن العقل النظر فى الأدلة العقلية الموصلة لمعرفة ألله٠‏ 
وهذا ما يقرره القاضى عبد الجبار ‏ بعد أن يذكر إلدلالات ويحصرها 
فى العقل والكتاب والسئة والإجماع ‏ من أن معرفة الله تعالى لا تکون 
بالدلين النقل وإنما تكون بالدليل العقلى - 

والمراد بالدليل العقلى الذى يقوم فيه البقل بالاستدلال يحيد ذاق 
واا ی ا ا ت 


-— عم 


يقبع فيه الطرق العلبية المنظمة » دون أن يسقند إلى شىء من السمع .٠‏ 
والمراد بالدليل النقل ما يكون مستندا إلى خر فى الكتاب أو السنة . 
ويرقض القاضى عيد الجبار إثبات العقائد بالدلالة النقلية لآنها فرع على 
حجة المةل ( فلو استدللنا بشىء منها على الله والحال هذه كنا مستدلين 
بفر ع للکیء عل أصله وذلك لا جوز 9 7 
وهو يبين الميادين التى يحب أن مخوضبا المقل مستقلا . وهى معرفة الله 
بتوحيده وعدله وذلك بأن ينظر بعقله فى : 
( الحوادث ليعرف أا محدثة . 
وأنه لا بد ها من حدث عخالف ها هو الله . 
ثم فى صمة الفعل منه ليع لكو نه قادراً . 
وأن فعله حكر ليعل كونه عالاً . 
ثم ينظر فى کونه عالاً وقادر ليع كونه موجوداً ٩‏ . 
ثم ينظر فى أن الحوادث تنتبى إليه وهو لا ينتمى إلى حد ليعلم 
کو نه قد ما ٠‏ 
وأنه ليس يحسم ولا عرض - 
وأنه غنى غير مفتقر لغيره ٠‏ 
وأنة لا رى بالأبصار . 
وأنه واحد. 
وأنه عالم بقبح القبيح ٠‏ 
وأنه عدل حكم . 
وبهذا حصل جملة علوم التوحيد والعدل )° . 


0١‏ شرح الأسول الّْسة ص ۸۸ (؟) هذه ق غاية الطرافة 
ر؟) المصدر السابق س 56 55 


— ولم | - 


ومن المهم أن نلاحظ أن صاحب الكتاب وهو يقدم مباحثه فى 
التوحيد والعدل فى أكثر من أربعائة صفحة  “‏ بعد أن قرر أن 
-معرقة الله لا تكون إلا بالعقل ‏ لا يسوق فى استدلالاته نصا واحدآ 
فق کات ا سنة إلا فى مواضع لا تخرجه عما قرره. وهذهالمواضع 
أتواع ثلاثة :- 
انوع الأول : 
-١‏ ذلك إذ يتعرض للرد على الخالفين »وهو هنا لا يستند إلى النص 
ونما يذ كر النص الذى يسئندون إليه ليناقشبم قيه . 
(أ) فلا يفعل ذلك فى مناقشة القائلين بآن الله عالم بعل محدث ومن 
أول رده عليهم قوله : 
( إن الاستدلال بالسمع على هذه المأ ما لا يمكن , لن صعة السمع 
تنبنى على هذه المسألة وكل مسألة تنبنى صمة السمع عليها فالاستدلال عليبا 
يخرى مجرى الثىء على نفسه , وذلك ما لا جوز ٩)‏ . 
(ب) ويشعل ذلك فى مناقشته للقائلين بزيادة اأصفة على الذأات ويذاكر 
الآيات الى يستدلون بها ويناقكبم فى 4 . 
( + ) وفى مناقشته للقائلين بقدرة الله على قعل القبيح الذين يستدلون 
بقوله تعالى « ولا يظل ربك أحدآ .( إذلا بحسن أن يتمدح بننى الظلم 
عن نفسه وهو غير قادر عليه » . ) . 
قول فى مناقشته لاء .. ( وإنكان الاستدلال بالسمع على هذه 
المسألة يعد )° . 
e ETT‏ . 


(۴) الصدر السابق س ۰۱۹۳ ۱۹٤‏ 
م )٤‏ الصدر السابق ص ۲۱۹ ص ٣۱٣١‏ ء 


۱۸٩‏ س 


النوع لشاف : 

إذ سوق بعض الآدلة النقلية لا للاستدلال ہا ولكن ( تنبيها عل 
أن كتاب اله احم بو افق ما ذكر ناه من القول بالتوحيد والعدل )20 ٠‏ 

و - يفعل ذلك فى إثيات أن اق لا تخلق أفعال العباد . إد يذ كر. 
آبات من القرآن مقرراً أنه (لم بورده على طريقة الاستدلال والاحتجاج, 
فان الاستدلال بالسمع عل هذه المسألة متعذر لاتا مالم نعل القديم تعالى » 
وأنه عدل حكم لا يظبر المعجر على الكذابين لا مكننا الاستدلال. 
بالقر آن وصمة هذه المسائل كلها هينية على هذه المسألة .ولآن إثبات الحدث 
فى الغائب © ينبتى على إثبات الضدث فى الشاهد9؟ . 

فوضح أنه لم يورد هذه الآيات على وجه الاستدلال والاحتجاج 
و[ نما أوردها غل أن أدلة الكتاب موافةة لآدلة العقل ومقزرة له)0© . 

(ب) وكذلك يفعل ق مسألة الوحدأنية قيذكر الدلالة المقلية فى 
عشرين صفخة » ثم يذ كر سطر ين ق الدلالة السمعية ”». 

(ج) وكفلك إذ يقرر أن اله بريد الطاضات ولا يريد المعاصى يقرر 
ذلك بالادلة المل م نوق آنات يقول عا أنه يذكرها 
(تنها على أن كتاب اقه الک يواافق نا كر تاه من الق ول 
بالتوحيد والعقل ) . 

وإذ يسوق بحض الآدلة النقلية فى مسألة نق الرؤية., انها ) يقول 

(1) المصدر السابق 5ه 4 (؟) ينی الله سبساته وتعالى 


(+) أى الإنسان ا الق لأقال (4) الصدر السابق س ٠٠٤۳٠٤‏ 
(ه) الابق س ۲۷۷ م ۲۹۸ . 


— ۷ - 


لا يتوقف عليها ضة السمع » (وكل مسألة لا تقف علها عة الشقع 
فالاستدلال علها بالسمع ممكن . 

لهذا جوزنا الاستدلال بالسمع على كوثة حيا مالم تقف صمة ااسمع 
عليا) ©© . 

والخلاصة أن مسائل التوحيد والعدل عند المعتزلة لا جال فما لير 
الدليل العقل ٠‏ ۰ 

وتشترك الدلالتان : العقلية والسمعية فى مسائل : 

الوعيد . 

والاسماء والاحكام . 

والآى بالمعروف والنهى عن المنكر ٠‏ 

هذا ما ذهب إليه القاضى عبد ال بار فى هذه المسائل اثلاث الأخيرة. 

وذهب آبو الحذيل ألعلاف إلى أن الوعيد طريقه السمع ٠‏ 

وذهب النظام إلى أن الوعيد والأسماء والأخكام طريقهما السمع . 

وذهب أبو هاشم إل أن الام بالمعروف واآلهى عن انكر تلريقه- 
لكر . 

وما يساعد على الع ذهب المنتزلة فى أداة ا مخز فة وطريقبا فى مسائل 
المقيدة أن نطلم غل مناقشتهم القائلين بأن السمع يى عن النظر . 

إن هؤلاء يستدلون مثل قوله تغالى د الیوم أكلت لك دینک .60 
وبةوله تعالى د و'زلنا عليكالكتاب تبيانا لكل شىء >“ . 

'وبفوله تعاى .. « آفلا يتدبرؤن القرآن .”*©-وبقوله تعالى : د إن 
أتبع إلا ما يوحى إلى © ويقوله تعالى : ١‏ وما ينطق عن الهوى إن 


. ۲۳٢۳ ااسابق س‎ )١( 

(۲) أ نظر مناحج التفسكير فى العقيدة للد كنور عماد س ۴۲۵ > ۲۷ ويؤخذ فى الاعتار ‏ 
أن دلالة السمع ظلنية عتدم !ا سبق ذكره ٠‏ (؟) الادةء 

۸٩ )4(‏ النحل (ه) ۸۲ الشاء (۷) ٠١‏ یوس - 


= ا — 


:هو إلا وحى يوحى»20© ويرد عليه القاضى عبد الجباد : 
أولا  :‏ بالرجوع إلى أصل عقل . 
وهو أن النظر هو الأساس فى معرفة صمة الكتاب ۽ وصدق الرسول 
ولا بد من معرفة التوحيد والعدل بالنظر أولا ليتحةق لدينا العل بصحة 
الكتاب وصدق الرسول . 
ثانياً  ,‏ بتفسير الآيات ال يستدلون ما أو تأويلبا. فيكون 
الإكال فى الآيةالآولىء والبيان فى الآية الثانية ( .. لا بالنص فقط بل به 
وبالاستدلال ) ويكون المراد بالتدبر فى الآية الثالثة الدعوة إلى النظر فى 
الآدلة وهى : 
( .. أقوى من نفس الكتاب )° . 
ويكون الاتباع المطاوب فى الآية الرابعة والخامسة ٠ ١(‏ الغرض به 
السمعيات ) ٠. ( ٠‏ و>وز أن يراد به القياس لا نه أمى به تعالى ٩)‏ . 
فاذا انتقلنا إلى الأشاعرة من أهل ااسنة تحدم حددون ميدان المعرفة 
بالنسةه لعلم الكلام فى موضوع عل الكلام الذى هو ( العم من حيث 
يتعلق به إثبات العقائد الدينية تعلقا قريبا أو بعيداً . 
وذلك لآن مسائل هذا العم إما عقائد دينية كاثبات القدم والوحدة 
للصائع ؛ وإثبات الحدوث » وصعة الإعادة للاجسام - 
وإما قضايا تتوقف عليها تلك العقائد كتركيب الاجسام من الجواهر 
الغردة > وجواز الخلاء وكانتقاء الخال » وعدم ماز المعدومات امحتاج 


(ق ٣‏ الم (؟) عكذا ق النظر والمعارف س ١۷١‏ 

() النظر والعارف ص ۱۷۲ ولست أدرى هل ينى تخصيس الاتباع الوارد فى الآية 
بالسمعيات » أن ٠١‏ عداها مما جاء فى الوحى ليس من الأمور الواجبة الاتباع ؟ أو يى أن 
ما عدا السعيات من الوحى : قد يكون من الهوى : وقد لا يكون من الوحى ! 

وما هو هذا القياس الذى بريد له ألا يكون من البوى أو بريد له أن يكون من الوحى 


— 4۹ 


إليما فى اعتقاد كون صفاته تعالى متعددة موجودة فى ذاته )2 . 

وإذاكانت هذه حطوطا امة للاح ميدان المعرفة عند الأشاعرة ». 
فإنهم قرروا أن طبيعة المعرفة الخاصة با هى ( العم ) وهو م يياه سابقا 
یحی اليقين » ( لأنه لا عبرة بالظن فى الاعتقاديات » بل فى العمليات )0©. 

وإذا كان لا بد فى هذه الاعتقاديات من اليقين , فا هو الدليل الصا 
لتحصيل اليقين فما ؟ 

الاس هنا يدور أيضا بين ما يسمى بالدليل العقلل » والدليل النقلى أو 
السمعى. والمقصود بالدليل العقللى كاذكرنا سابقا ليس جرد استعمال 
العقل فى الفبم ولكن اراد قيام العقل بالاستدلال يبد ذانى يقبع فيه 
القواعد المنطقية دون أن يستند إلى شىء من ااسمع أو النقل ٠‏ . 

ولقد ظبرت بوادر الفصل بين ما يكون ميدانا للعقليات وما يكون 
ميدانا للسمعيات عند الأشاعرة منذ الشيخ أب الحسن الأشعرى إذ يقول: 

( إن حك مسائل الشرع اتى طريقبا السمع أن تكون مردودة إلى 
أصولالشر ع الى طريقها السمع : وحم مسائل العقليات وامحسوسات أن 
رد کل شىء من ذلك إلى بابه» ولا تخلط العقليات بالسمعيات ولا 
السمعيات بالعقليات) 27 . 

وكتطبيق ذا المبدأ ومجدناه يعتمد على الدليل العقلى فى كتاب الأحم, 
ف مسائل تت ش 

إثبات الصانع 

والوحدانية 

والبعث 


5 (؟)شرح القاصد داس‎ 4*٠ المواتف ج١ ص‎ )١( 
ء.‎ 1۹٥٩ طمة اروت عام‎ » ٩۳ رسا ی اتان ا وض ف علر ااسکلام م‎ )*( 


سس 11 الكت 


“م يستدل عليها بآيات من القرآن الكريم يعد أن بغر غ من نصب 
دليل العقل0!؟ . 
وهنا أيضًا ما جمل لإقاضى للباقلانى يةول ان الاستدلال بالكتاب 
لسن وجا ع الآمة وللقياس الشرعى بون فى د . ٠‏ بم القناا 
البتلةِ "2 . 
وإن کنا نجده ؤيكتابه د الإتصاف » يراوج بين الدليل العقلى والنقل 
في جع امال _ لكيه كتابه ايد يقدم الدايل أمقل ‏ من ذلك 
إثباته لصبفات زاندة على الذات » يقول (فإن قال قائل : ول فلم إن للقدرم 
چاه وع وقدرة وسمعا ويصراً وكلاما وإرادة ؟ قيل له :من قبل أت 
الى العال القادر بنا نا كان سیا طلما تادر متكلمآ مریداً بن أجل أن 
له جياة وعلاً وقدرة وكلاما و معا وبصرآ وإرادة وإن هذا فائدة وصقه 
أنه جى جال قادر ريد ) 99. 
وينقل الإمام الغز الى عن البافلانى ما حدد موقفه من الدليل السمعى 
بالنسية لأمبات المسائل ء تحديدا واضحاء إذ يقول ( يجوز العسك هف 
کل معقول نحط إثباته عن ثبات اكلام للبار ی . فاته مستند السمعيات 
يا فى مسألة الرؤية وخحلق الأفعال » ولكن ليعتقد أن الدليل لا ينحصر 
قيه)90) والمقصود با ينحط عرن. إثبات الكلام هو مايآتى بعد إثبات 
. حدوث العالمء وإثبات الصانع > وكوثه عالما قادرا مريداً متكلما ٠‏ 
وكذلك يفعل إمام الحرمين إذ يحمل الدلالة المقلية مستأئرة عسائل: 
حدوث العالم » ووجوب المحدث وقدرته وإرادته وكونه حياء متكلما » 
وكونه صادةا . وذلك لانه مالم يكبت ذلك بالدليل العقلى لم يثبت الشرع » 


م1 


(۱) المج س ۱۷ إلى ۲٢‏ (مم) القبيد س ۱١١٤۴۸‏ ۱۹۳ 
(4) النخول من تعليقات الأسول س ۱۹۷ م ١۹۸‏ ,للامام الغزالى 
وانظى مناحچ التفكير فى المقيدة لاد کور عماد حُقاحى ۰.۳٤۹۹۰۰‏ 


]1و — 


فلو توقف ثبوت هذه الآصول على الشرع لازم الدبور © ٠‏ 

ور ى إمام الحرمين أن هناك مسائل تنفرد فيا الدلالةالسمعية وذلك 
فى ما لا يتوقف على ثبوته ثبوت الشرع . ولا يمكن للعقل معرفتهء فى مل 
السك بوقو ع ( ما يحوز العقل وقوعه )!" : 

كالحكم بوقرع الرؤية فى الآخرة للمؤمنين ووقوع العاد والحشر 
والميزان . . والثواب والعقاب ‏ وأحكام التكليف من التقبيح والتحسين 
والايماب والحظر والندب والاباحة0© . 

يا رى أن هناك مسائل تشتركفيها الدلالة السمعية وااعقلية وهى ‏ 
مالا يتوقف ثبوت الشر ع على ثبوتما وبمكن معرقها بالعقل » كرؤية 
ته تعالى » وانفر أده تعالی بالخلق والاختراء*» 

ويتابع الإمام الذرالى فى كتابه د الاقتصاد » شيخه فيقول : - ( إن 
مالا بعل بالضرورة ينقسم إلى ما يعلى دليل العقل دون الشرع : وإلى 
عا يعم بالشرع دون العقل » و إلى ما يعلم بجما ) ثم بذكر تفس المسائل 
الى أوردناها عن إمام الحرمين0*؟ . 

نم بات الإمام الرازى فيذكر نفس التصنيف إلا أنه يجدد رأيه فى 
وض جو انب الم وضو ع تحديداً أدق » وذلك إذ يناقش دور الدليل 


السمعى ل فيقول س 
( وأما القسم اثالث فق جواز استعمال الآدلة السمعية فيه 
[شكال:)60© 1 
(۱) الارشاد للجویی ص ۲۹۸ (0) إذن م منفرد الدلالة المعية 
(۳) الارشاد ص ۲۵۸ )٤(‏ الم در الاق س ٠ ٠٠۹‏ 


© الاقتماد فى الاغبقاد س ٩ ٤‏ ب 48ة طبعة المطبعة إلأدبية . 
(5) بباية الول جاس»؟ وانظر متاعج التذكير قى الخيدة للدكتور عاد خاجى 


س 1۸4۰ .۰ 


- ۲ 


وذلك إذ برى أننا لو قدرنا قيام الدليل العقلى على خلاف ما أشعر به. 
ظاهر الدليل السمعى فلا خلاف بين أهل التحقيق على تأويل الدليل 
السمعى . وعل هذا فالدليل السمعى لا يفيد اليقين بوجود مدلوله إلا إذا 
ثب أنه ليس فى العقل ما يقتضى خلاف ظاهره وذلك لا يكون إلا بان 
يكون الدليل العقلى تاطعا عل حعة ما أفاده ظاهر الدليل السمعى » وهنا 
يكون الاستدلال بالدليل النقلى فضله لا حاجة إليها . أو بأن يقوم دليل. 
عدم المعارض العقإ °2 . ۰ 

قبت أن الدليل النقل لا يكون مفيدا لليقين فى هذا القسم ٠‏ 

ثم بزداد الام تدددا بالنسبة لجال الدليل السمعى ء إذ يتبين أنه على 
و .. التحقيق ٠١‏ » لا وجود لها سكن أن يسمى الدليل السمعى الخض, 

يقول صاحب المواقف :س . 

( الدليل إما عقلى يجميع مقدماته » أو نقبى يجميعها أو مركب‌ما . 

والآأول هو الدليل العقلى الحض الذى لا يتوقف على السمع صلا 

والثاى : هو الدليل التقلى الحض ۽ وهو لا بتصور إذ صدق الخبر 
لا بد منهء وأنه لا ثبت إلا بالعقل . ٠‏ 
٠‏ والثالك: ‏ يعنى المركب متهما هو الذى نسميه بالنقلى لتوقفه على. 
النقل فى الملة . 

فانعصر الدليل فى قسمين  :‏ 

العقلى الحخض . 

والمركب من العقلى والنقل . 

هذا هو التحقيق" ) . 


)١(‏ نهابة العقول جا ص ۲۹ وانظر متاهج التفكير ف العقيدة للد کتور د٠‏ ماد خفاجی 
ص 58٠0‏ (؟) الواتف ج۷ س٩۹٤۰‏ 


- ۳ — 
ون هیا كان الاستدلال بالدليل انع - فى الماحث العقليه ألى 
يطلب بها اليقين ‏ هو من الطرق الضعيفة فى الاستدلال 23 بالرغم من 
أخذه بالممى الم ركب الذى ذصكر ناه آنفا . 
وهو بعبارة أدق لا يلام طبيعة المعرفة المطلوبة فى الاعتقاديات » 
( العم ) أو د اليقين » ذلك آنا أى الدلالة النقلية لا تفيد إلا الظن. 
يقول الإمام الغزالى  :‏ ( فتحن نعل قطعا [ دكار ,الصحابة على من 
يدع ى كون العبد خالقا لشىء من الاشياء وعرض من الأعراض » وكانوا 
ينكرون ذلك بمجرد قوله تعالى : 
د خلق كل ثىء » » ومعلوم أنه عام قابل للتخصيص فلا يكون عمومه 
إلا مظنو نا » وإنما صارت المسألة قطعية بالبحث على الطرق العقلية )0© . 
إذن شع اشتراك الدلالة السمعية مع الدلالة العقلية فى مكب واحد 
لا تستقل الدلاله السمعية فيه » فإن المرجع إلى الدليل اامقلى . 
وقد ذكر نا آنفا فى مبحث الخبر كطريق إلى المعرفة مذهب المديزلة » 
وجمبود الاشاعرة ف أن الخير لا يفيد اليقين , و تتوقف على الع 
بالوضع والإرادة »كا تتو قف على العلم بعدم المعارض العقلى: وهى أمور 
لا كن فيبا العلم ء يمعنى الجزم والقطع . 
وبذلك يمكن المقارنة بين الدليل:المةلى والسمعى على النحو التالى: 
١‏ - أن الدليل النقل يتوقف بوت ححته وصدقه على الدليل العقل 
ولا يتوقف الدليل العقلى على الدليل النقلى . 
؟ ‏ أن اادليل النقلى لا يستقل » بل لا بد من أن يتركب مع الدليل 
العقلى بين يستقل الدليل العقلى . 
( الواقت بلاس مم تاقلا عن الامام الرارى فى نباية العقول . 


(۲)الاقتصاد فى الاعتقاد ص ه 4 ' 
“18 الأآسس 


— 


أن الدليل التقلى مشروط بإئبات الجواز الغقلى وإثبات عدم 
الممارض العقل > با لا بذ كرون من حرمت البحث العلل 61١‏ - شروطا 
للد ليل العقلى . 

۽ - أن الدليل التقل يفيد اظن » بدا يفيد الدليل العقلى اليقين . 

ه - ومن ناحية أخرى ينفرد الدليل العقلى يأصول المسائل وهم 
وهى إثبات حدوث العا » و إثبات الصانع > وکونه مالا قادراً مريدا 
متكا » مرسلا للرسل » مظبراً للمعجزة على أيديهم » ليدل معا على 
مدقم ا 

وأما بقية المسائل فاس فبا ما يتفرد به الدليل السمعى إلا تجوزاً 
وذلك لاشتراط عدم المعارض العقلى » والح بالجواز العقلى » وأخيدآ 
لاه - أى الدلل النقل - لا يفيد اليقين . 

ومن هنا يقرر الإمام الرازى أنه عند تعارض اابراهين العقلية مع 
ظواهر النصوص لا مقر من أن ( تقطع بمقتضى الدلائل العقلية القاطعة 
بأن هذه الدلائل النقلية اما أن يقال : أنها غير صميحة ° »أو يقال : 


)١(‏ يترد المرجاتى فى شرحه أن كرة عل الكلام إثنات المقائد لا محصيليا يقول ( أن 
رة الكلام زثيانها على الغير» وأن العقائد عب أن تؤخذ من الشرع ليعتد بها وإن كانت 
عا يستقل العقل قيه ٠‏ ) الموائف < ١س ٠١‏ . 

(؟) متاك سائل يتفاوت مض المتكلمين فى خميصما الدلالة ,المقلية أو للدلالة النقاية » 
إذ تجعل صاحب المواتف سأك إثبات حدوت المالم مما لا يتوقف السمع على بايا أذ 
يمكن إئبات الصائع دونه إذ يستدل على وجوده بامكان العالم » كم يثبت كونه عالما ومرسلا 
ارسل ثم يثبت بأ خبار الرسل حدوث العام ٠‏ وكذاك سألة الوحدانية إذ لا يتوقف إثبات 
السمع على كون الإله واحداً از أل يثبت التوحيد بالأدلة السممية فهذا كن إثباته 
باامتل وتكن إثباته بالتقل ٠‏ 

وباق الفتارى على المألة الأولى بأن صحة النقل #توقف على القدرة والاختيار 'وإثبات 
القدرة يتوقف على حدوث العالم ع تعصعة النقل تاو قف على الحمدوث ء المواتف ج۷ 
ص Cb’‏ ١ه‏ 


(۳) سى من احة السند ٠‏ 


— Ae — 


أنها صميحة إلا أن المراد مها غير ظواهرها  )‏ ذلك لانه لا يمكن قبوطما 
معا على الظاهر ولا رفضمما معا » ولا قول ظاهر اانقل » ورنض برهان 
العقل » لان ( القدح فى العقل لتمحيح النقل يفعنى إلى القدح فى العقل 
والنقل مما » وإنه باطل ) . ونحن بعد ذلك نشتغل بالتأويل إف. جاز 
(وإن ل يحز !اتأويل فوضنا العم بم إلى الله ) “١‏ . 

ومن الموضوعات الى رأوا أنها يتعارض فما ظاهر النص مع الدليل 
العمل كل ما يفيد قيام الحوادث به سبحايه وتعالى » وذلك لان تجويز فيام 
الحوادث بذاته تعالى هدم الدليل العقلى على إثبات وجود أصانع ؛ إذ كان 
من بين مقدماته الأساسية إثبات حدوث الجوهر عن طريق إثبات قيام 
الأعراض الحادثة به. 

فلو جوز نا قيام الحوادث بذاته تعالى لا تهدم دليل إثبات وجود الله 
فوجب لذلك السك بعدم كيام الحوادث بذاته تعالى ولزم تأوبل 
ما يخااف ذلك من التموص. 


والعيارة التى تلخص موقف علم الكلام عند الأشاعرة من استمال 
كل من الدايل العقلى أو النقلى فى أصول العقيدة هى ما قالهالأجى : 

) ودلااله - أى علم الكلام ¬ بقيلية . 

عم صرح العقل . 

وقد تأيدت بالنقل ). 

فيصر يح العقل 21 الحم 1 

وبالنقل يحصل التأبيد. 


جرد الا اهل ٠‏ 


(۱) أساس التقديس ص ۲٠۰‏ س ۲١‏ (۲) المواتف اس » 


- 1٩٩ ست‎ 


وبعد : فبل يقل الأشاعرة غ المعنزلة فى فرض سيادة المقل عل 
مدان المعرفه المقدية ؟ 

تقول ال دكتور عماه خفاجى ( ٠٠.‏ وبذلك خطوأمة الأشاعرة 
المتأخرين خطوة واسعة نو الالتقاء مع المعتزلة فى فرض سيادة العقل '.. 
واعتباره الطريق الوحيد الدلالة على الأصول الءقيدية كابا وبق الخلافه 
منجصرا فا يتعلق بأفعال الله .. إذ هناك ما يحب على الله تعالى ٠.‏ عند 
المعتدلة وليس الآ ىكذلك عند الأشاعرة»حتى مع التسلم بالحسن والقبح 
العقلين .. وهو ال رأى الآخير للراذى » فإنه فصل فى هذا بين أفمال الله 
وأفعال العباد )° . 

وإنى أوافقه عى ذلك . 

بل أرى فى عذالفة متكلمى الأشاعرة للبستزلة فى مصدر إيحاب النظر» 
هل هو الدليل العقلى كا ذهب إليه المعتزلة » أو هو الشر ع کا ذهب إليه 
الأشاعرة تنويجا للدليل العقل لم يصل اليه المعترلة » فليت شعرى أيهما 
أكثر [كيارا للدليل العقلى وتمجيدا له ؟؟ 

فبل بق مجال لتشنيع الشر ستانى على المترلة فى كلامه عن الجبائة 
والببشمية متم إذ يقول : 

( واتفقا على أن المعرفة وشكر المنعم ومعرفة الحسنوالقبح واجبات. 
عقلية ٠‏ 

وأثبتا شريعة عقلية » وردا الشريعه النيوية إلى مقدرات الاحكام. 

وموقتات الطاعات الى لا يتطرق [إليبا عقل ولايهتدى إليها فكر )27 ؟؟ 


. متاحج التفكير فى المقيدة ص اله‎ )١( 
٠ ۷٤ص‎ ١ + (؟) الملل والتحل‎ 


۷ 


فاذا اتتقلنا إلى السلف وجدنا فى الرعيل الأول منهم بذورا كامة 
لاتجاهات ختلفة ؛ لكننا على كل حال لا نيحد ااصوت العالى هذه «الشريعة 
العقلية » . 
فالامام أ بو حنيفة رضى الله عنه يقرر أننا نعرف الرسول ٠ن‏ قيل 
الله وهذا ايجاه دقل » لكنه فى نفس الوقت يقرر أت هذه المعرفة إن 
تكون بنور يقذفه الله فى القلب » وهذا إشارة إلى جز الدليل العمل 0 
وهو يقول فى رده على سؤال المتعل عمن يفول : د أنه يصف التوحيد 
غير أنه يقول : آنا كافر محمد ا . 
يقول أبو حتيفة : ( هذا لا يكون ٠‏ وإن كان سميناه كافراً باه كاذب 
عا يقول أنه يعرف الله تعالى » ويستدل على كفره بالله بكفره بمحمد لان 
من كفر بالله كفر محمد . و ليسمن قبل حكفره محمد كفره بالله . 
ومثل ذلك لو أن رجلا زعم أنه يطيق أن يحمل عشرين تفيزاً وتحن نراه 
يعجو عن حمل القفيزين عر فنا أنه إذا ير عن حمل القفيزين فهو فالعشرن 
أعز د ١ ١ ١ ١‏ 
وأرى أن أباحتيفة رضى الله عنه مزج بين الموقفين العقلى والنقل 
مزجا كاملا من وجبة نظره ؛ فلا يتم.ور أحدهما إلا مؤدياً للآخر ٩0‏ . 


والإمام الك ری أله عنه إذ قول( الاستواء مە الوم والكف 
مول والإيمان به واجب والسؤال عنه بدعة ..)0*© يرسم منرجاً فى النظر 


(1) العالم و المتعلم س ۳۲ للامام أبى حنيفة (۲) فبو استدلال بالعلول على الملة 

() العام وال س 35 * 

(4) وهذا المرج فى بداية البحوت الكلامية يكن تموره إلا أنه لا يمكن أن يثبت 
مع تقدم الحث ومداومة الاتعطيل 3 والاممرار على اكتشاف الأول . 

(5) الال والاعدل لاشبرستاق جاص ٠88‏ 


— ۱۹۸ 


ق العقائد إن تمين بالتوقف » فقد تمدن أيضاً بصرف الممنى الظاهر . 
ويآأق قول الإمام الشافمى رضى الله عمن لم تلغه الدعوة ( ٠‏ لا جوز 
قتاطهم مالم تعرض الدعرة علوم ولا عب علييم أن يسلءوا هن قل 
العمل لآنه آله » وايس بموجب > والموجب هو الله تعالىء وإن ماتوا قبل 
سما ع الدعوة فلا عقاب ولا «ساب لةوله تعالى د وما كنا معذبين ہی 
بث رسو لا , 
ثم یذ کر الشہرستای متابعة ٥‏ د الله بن سعيد الكلانى »> وألى اعباس 
القلانى » والحارث بن أسد امحاسى .لما ذهب إليه سلفم ثم يقول ( إلا 


م باشروأ عم ا کلام وأندوا عقاند اماف جج كلامية وبرادين 
أصولية.. )© . 


فبذأ نمو لبذرة الدليل العقلى الكاءنة لدى السلف. 

إلا أن السمة الغالبة الا كانت فى اتجاء التوقف عن التأويل ٠٠٠‏ ` 

يقول إمام اشافعبة فى وقته أبو العباس بن سر يج رحمه الله تعالى : 
(وف الأى المفشاءهة ف القرآن أن زق ہا ولا ردهأ ولا تأوطًا تأويل. 
المخالفين ء ولا تحملبا على تشبه المشمين 0 ولا زید علها ولا تنقص » 
ولا نفسرها ولا ذنكيفها ولا ترج عن صفاته بلغة غير الجر بية ولا نشير 
إليها خواطر القلوب ولا حركات الجوارح ٠‏ )^ . 

ويقول ابو عبد الله تمد بن إبراهم البوشنجى ت ۲۹۰ ه مجان سآله 
عن الإمان : 

بأن يلرم القصد 3 والاتباع 2 وأن عل الأدول الى زل 5 القرآن. 


٠١١5 ميد العلوم ومبيد الوم للخوارزت س‎ )١( 
٠ الملل وااحل للشبرستالى جا سهم‎ )( 
. 74 اجتماع الجيوش الإسلامية لابن قى الجوزية س‎ )۳( 


— 1644 ~~ 


وآتت بها السئن من الرسول يل غايات للعقول ٠‏ ولا يحعاوا العقول 
غايات الأأصول ٠‏ ويبين أن تبايات هذه المساثل لا تبلغ أبدآ ( فإن دون 
كل بیان بیانا وفو ق كل متعلق غامش مدماق مض منه ) . 
وذكر أن الله منع أتباع الآنبياء من الس ال عن كثير هن الآشياء (إذ 
فوق ما سلوا آيات لا يوقف على تاها » فلم يكن يحب - أن لو کان 
ذلك كذلك ‏ إمان على أحد ء حى ببلغ من غابة المدرفة بأمر الله 
ما أحاط به عل الله ). 
يا أن الحديث عن أشياء لا تبلغبا المقول فة ون أجل ذلك قال 
عبد الله بن مسعود رذى أله عنه : ش 
( وما أنت بمحدث قوما حديثاً لا تبلغه عوطم إلا كان لبعضهم فتنة) 
ولفد سال سائل ان عباس رضى الله عنهما عن آبةمن ڪتاب الله فقال 
( ما يؤمنك أن أخبرك بها فتكفر . ) وقال أبو أيوب السختيافى رلاتحدنوا 
الناس با يحبلون فتضروم )0 
هذا الاستدلال اقام على ذعرورة القسام فى أصول العةيدة لم بتماور 
إلى حد وضع أصول واضحة متكاملة طذا الاتجامء بن تطور الاعاه 
المضاد إلى ماسماه اأشر رستافى فى طعنه على امبرل « شر يعة عقاية» لأمورة 
مها أن اجتمع الضارى العالمى كان مأخوذا بالفاسفة وأداتها ( المقل ) 
وكان الدين الاسلاى نفسه ,ير زهن بين الأديان الأخر ئ ويام ديه ها 
على أساس أنه أكثر منها اتساها مع العقلى ؛ و بعداً عن مجاراة القديمأقدمهء 
ومنها أن نقد العقل إذ ذاك لم كن اما على أسس واضحةء فإن أشد 
الئاس تیرما بهكانوا فى حاجة إليه . . وم لم برفضوه رطضا طلقا » وم 
ینوا الحدود الفاصلة بين ما ينيغى له ومالا يلبغى ٠‏ 


(3) صوث النطق #سيوطى ص ٠۷۲ ٤ ٦۹٩‏ 


٠۰ء۳‏ مه 


لذلك فقد تعرض أصحاب هذا الاتجاه للطءن من أصعاب الدليل الحقلى 
باسم الشررع نفسة . 0 

يقول الاشعرى للمتوقف فى موضوع خلق الفران: - 

(أنت فى توقفك مبتدع ضال > لان النى ل م يقل « إن حدثت 
هذه الحادثة بعدى توقفوا فا ولا تقولوا فيها شيئاً » ولا قال : ضلاوا 
وكفروامن قال خلقه أو من قال بئق خلقه). 

م ازم بأن يسكنوا عن يقول هذا ربكم شيعان . .ريان . ٠‏ يركب 
الخيل ۰ صف ر أوى ..٠‏ 

) لان الرسول ميلع م يتكلم فى ثىء من ذلك ولا يك , 

ولقد مثل ذلك كله اتجاهاً ضاغطاً على أصحاب التوقف لك يتخذوا 
موقفاً إيحابياً بالنسبه للموضوعات المارة من جبة » وبالنسبة لآداة المعرفة 
من جب أخرى . 

فبالنسية لآداة المعرفه عد أبا عمد الطاب يقول فى رسالته د الغنية 
عن الكلام » . 

ÛJ)‏ لا i‏ ر أدلة امقول » والتوصل بها إلى المعارف » ولحك:ا 
لا ذهب فى استعماطا إلى الطر بفة الى سلكتموهانالاستدلالبالاعر اض 
وتعلقها با لجواهر وانقلابها فيا على حدوث العام وإثيات الصانع »و لرغب 
عنما إلى ما هو أوضح بياناء ونما هو الشىء أخذتموه عن الفلاسفة , 
وتابعتموم عل 1 

ومن ناحيه الأصول العقدية جحد جاعة من المتأخربن من الف 
زادوا على ماقاله أوائلالسلف ف الصفات الموهمة النشبيه -( ٠٠‏ فقالوا : 


. رسالة فى استحمان اللو س ق عل اا کلام س وى‎ )١( 
. وما يعدما‎ 5١ (؟) صون امنطق س‎ 


7 ا — 


لايد من اجر اما على ظاهرهاوالةقول بتفسيرها کا وردت من غير تعرض 
التأويل ولا توقف فى التفسير)0© . 
وهذآا ما جعل عيان بن سعيد الدارى (ت ۰ ) فى نقضه على 
بشر المريسى العتدلى يقرر رؤية الله على وجه ل يعبده السلف الآول » 
خبو لا يكتق بإبراد النتصوص بل يضح القواعد النظرية د العقلية » فيقول 
( أن الثىء الذى يقع عليه اسم الشىء لا مخاو من أن يدرك بكل الحواس 
أو بعضباء وأن لا شیء لا يدرك بثىء می الحواس ف الدنيا ولا فى 
الآخرة.) ويقول فى قاعدة أخرى (كلحى متحرك لا عالة » وکل ميت 
غير متحرك لا عالة )20 , 
ثم يذهب نفس ما يذهب إليه صاب الدليل العقلى فى تأويل التصوص 
الخالغة . 
ذلك أنه يقرر أن القرآن غير مخلوق » فاذا اعترض عليه بما روى عن 
الرسول عل د بحىء القرآن شفيعاً لصاحبه يوم القيامة » يؤوله الدارى 
بان المراد( أن ذلك ثواب يصوره اله فى أعين “اللؤمنين جزاء هم عن 
القرآن الذى قرأوه ٠‏ 
وانفس القرآن كلام غير جسم فی کل أحواله .. ٩)‏ . 
ذاذا أعترض عليه فى تقر بره آن کلام القه غير مخلوق بقوله تعالى : - 
فى عسى عليه الصلاة والسلام .٠«‏ دوح الله وكليته » » وأن ما يذهب إليه 
يؤدى إلى أن يكون عيسى غيد خلوق ٠‏ 
فانه يول الآية بأن عيسى هو روح اقه الخاوقة ٠‏ لكن. الكلمة 


٠ الملل والتحل جاس؛16‎ )١( 
هء‎ ٠۴۳۵۸ التقش على بشر المراإسى س وبع ١؟ للدارمى طبعة عام‎ )۲( 
زم) المصير السابق س 4 ؟١ لادارمى‎ 


e‏ ۲ سم 


ليست مخلوقة » فعسى إذن ليس كلبة الله ولكن ب كلمته كان . يول ( فبين 
الكلمة والروح فرق فى المعنى » لان الروح الذى نفخ فيه روح خلوق 
امتزج مخلقه » وااسكلمة من الله غير مخلوقة لم تج بعيمى » واسكن كان 
بها . فعلى هذا التأويل قلنا ٩2)‏ . 

وهكذا نرى الاتجاه السلنى القام عل الا كدفاء باستخدام د أداة 
المعرفة وهى «العقل » فى فهم النص ونصرته مع التوقف عن التأويل »ء 
يتطور إلى استخدام العقل فى وضع القواعد العقلية » والاجوء إلى التأويل 
وسنرى إل أى حد کان هذا الاختلاف ا فى متا بعتا لهذا الإيجام 
الجديد عند التيميين٠‏ 

وإذ نرى ابن تيمية مخالف المعتزاة والأشاعرة فى اعتبار العقل أصلا 
للنقل يفند مز عمهم على أساس أن ما ينبى عليه النقل من العقل ليس هو 
كل العقليات فنا حق ومتها باطل » بل غاية ما يتوقف عليه الشر عمن العقل 
هوتصديقه للوسول ل + ثم على العقل أن يعزل نفسه بعد ذلك 
فتصديق العقل النقل له دلالة عامة مطلقة ‏ أما تصديق النقل للعقل فلوس 
مكزلك . 

ويقول ( ولا :يقال أن العقل قد زک الشرع وعدله فإذا قدم الشرع 
عليه لكان قدحا فيمن زکاه وعدله » فيكون قدحا فيه ٠‏ 

لان الرجوع فى موارد لزاع إلى قول الأعل ليس قدحا فا على نه 
أنه أعل ٠)‏ وعند التعارض ( ٠.‏ لو أبطلنا النقل لكنا أبطلنا دلالة المقل ٠2‏ 

وإذا أبطلنا دلالة العقل لم يصاح معارضا للنقل ٠.‏ فلا وذ تقديعه). 

ولا يعنى هذا تقد النقل عند تعارض ظاهره مع العقل » بل يقدم. 


١٤۸ص المصدر السابق‎ )١( 
(؟) باعتبار أنه هو الذى دل على صحة الققل‎ 


— e 


القطعى أيا كان » لكو نه قطعيا لا غير » ولا وز القول يتعارض انل 
والعقل القطعيين لآنه قول بالمع بين النقيضين2» . 

ويقرر اين قم الجوزية أن استفسارات الصحابة للرسول لم يكن 
مشو ها قط التعارض بين الاس والعقل بل ااتعارض بين النصوص فى 
ظاهر ها 3 وأما الاستشكال بالتعارض بسن اص والعقل ققد حك عن 
الكفار غسب . 

ومن هنا يذم ابن تيمية الواقفين عند حرفية النصء كا يذم أولئك 
الذين تلةون التسوص كأخار ولا يلتفتون إلى كوا تتضمن دلالة 

والوحدانية . 

والنبوة . 

والمداد . 

وغيرها من الأصول . 

ويذم أولئك الذين جعاوا الإبمان بالرسل قف استقر فعلا فلا يحتاج. 
إلى أن تين الادلة العقلبة الواردة فى النصوص ذاتها . 

وهو رى أن السلف لم يذموا الكلام بإطلاق . وإتما ذموا الباال منه 
لخالفته الكتاب والسنة , ولخالفته العقل بالتالى لآن صريخ العّل لايخائلف 

وهو يلتق مع المعترلة فى أن الله لا يخاطب بما لايل . 

وفى أن الراسخين فى العلم بعلمون تفسير القرآن الكريم . ومن وقف. 

)١(‏ درء تعارش العقل والتقل لابن تيمية محقيق ال د كتور #د رشاء سام طبع مطبعة. 


دار الكتب بالقاهرة عام ۱۹۷۱ > جاص 4كاء ۱۷۰ »> ٩۷‏ 
(؟) السواعق المرسلة جاص ۲٠١۹‏ 


س 


عل لفظ الجلالة فراده بالتأويل فى الآية ما يؤول إليه الام كوقت 
.الساعة » ومثل ذلك . 
ومن هنا ذهب اين تيمية [لالبحث عن طرق الاستدلال الى رأى آنا 
طريق الرسل » وطريق الاستدلال عنده ‏ الاستدلال بالآيات » وهو 
ما تكوت - الدلالة فيه على عين المدلول لا على كلى يندرج المدلول 
بين أفراده ٠‏ والاستدلال بقياس الأول(“ . 
ودخل ابن تيمية بلك فى جدل عميق طويل أشبه يمدل المتكلمين 
من حوله. أما الآدلة السمعية فيصنفبا ابن قى الجوزية وعين: - 
نوع دل بطريق التنبيه إلى الدليل العقلى .. ومن هذا غالب أدلة النبوة 
.والمماد » والصفات والتوحيد . 
ونوع لا يقوم على التنبيه إلى الدليل العقلى وهو سير جداً . 
والآول هو الأغلب فى القرآن » وهو أصل انوع الثافى . 
والقدح فى النوعين بالعقل متنع بالضرورة . 
أما الأول فظاهر . 00 
وأما الثانى فلا ستازام القدح فيه القدح فى العقل الذى أئبته . وإذا 
بطل العقل الذى أثبت السمع بطل ما عارض ااسمع من العقليات ٠‏ 
وهذا هو الذى جعل التيميين 'ينساقون وراء الآدلة المنطقية للدلالة 
على مباينة الله تعالى للعالم » وعلوه عليه , ليءوذوا بعد ذلك بالتأويل على 
الآيات الى تفيد المعيةكقوله تعالى « وهو معكم أا كنم > ° . 


وإذا كانت هذممئزلةأداة المعرفة «العقل» عند التيميين ؛ فإنهم يضمون 


)١(‏ درء تعارش العتل والنقل < اص ۱٩۹ - ۱٤‏ » والفرقان ن الق والباطل 
جا ص م١٠٠ء‏ والأكيل ۲س ١١من‏ جوعة الرسائل الكبرى طبية صبيج عام 15 
(؟) الصواعق امرسلة <اص67١»‏ ص 4۸4-4٦‏ 


— (o0 ت‎ 


خير الواحد إلى الطرق الى توصل إلى المعرفة » وترون عدم رده بدعوى 
عخالفته لظاهر.القرآن أو العقل .. ورون أن طبيعة المعرفة » الى تتحصل 
من ذلك كله هى « اليقين» سواء كان عن طريق الدليل العقلى أو النقلى . 

ويرى ابن تيمية أن القول بأن الدلالة النقلية لا تفيد اليقين هو من. 
مبتدعات الرازى (© ٠‏ 

ومن الواضح أن هذا الاتجاء الذى سار فيه ابن تيمية وأتباعه لم يكن 
منطبقاً انطباقا كاملا مع السلف الأوائل . 

يقول الدحكتور ءوض الله حجازى ( والذى نميل ايه هو القول 
القائل بأن السلف لم يكو نوا يفبمون معانى الآيات المتشابية: وأنهم فوضوا 
مدئاها إلى الله تعالى » وسواء #مينا ذلك تأويلا إجالياً , أو غير تأويل » 
فالمؤدى واحد وهو أنهم فوضوا معناها إلى الله تعالى » ولم يطلقوها على الله 
بالمعنى المتبادر منها » بل بالمعنى الذى فى علمه تعالى )20 . 

وأرى أن ابن تيمية كان يقترب بذلك من يسمون بالعقليين . 

ذلك أن ابن تيمية لم ينل العقل عن عرشه اذى أجلسه عليه ا لمازلة 
والأشاعرة ٠.‏ وإ نما رفع النص اليه ليجلس يحواره؛ بل أنه عندما رفع 
النص إلى عرش العقل ليشار 5 فيه ما فعل ذلك بإذن المقل الذى يقول 
عنه أ نه سلعلان عين واليآ ثم عزل نغسه . 

وهذا ما جعل يعض أهل الحديث والفقباء الذي نكانوا يحوت ابن 
تيمية ويعظمونه رغبون به عن التوغل فى الكلام والفلسفة ٠‏ 

ويذلك نكون قد أوضحنا فى هذا القسم ميدان المعرفة وما يناسبه من 
)١( ٠‏ الفرقان ين الاق والباطل جاس ٠١7‏ 


)۲( اين القيم وموقةه من التفكير الإسلاى للا ستاذ الد كتور عوض أي حجازى طبمعة 
تمع البحوث الإسلامية عام 1۹۷۲ ٠‏ 


سا ٦ء‏ — 


طرق عند كل من : المعبراة » والاشاعرة » والسلف با فيهم التيميون . 
والإشاعرة ‏ اشترطوا فى طبيعة المعرفة د الاعتقاديات الى هى ميدأ م 
أن تسكون فى مرتبة العلم بممناه الإصطلاحى » أى ما يفيد لليقين , ولا 
حتمل معه النقيض2؟ . 
وم من ثم رأوا أن الدليل المقل هو الذى يحقق لهم ذلك , ناعتمدواأ 
:عليه اعدا كاملا فى المسائل المؤسسة للحقيدة »وهى آم المسائل وأخطرها 
وأضعفوا من قيمة الدليل السمعى - حى فى المسائل الى تركوا له فعا 
يالا وإن كان هدفوم الها هو نصرة الد ليل ااسمعى نفسة ۰ 


وكان فى تقد رم أن هذا هو الطريق إلى نصرة الدليل السمعى »لآو قف 
ثوته على الآدلة العقلية المستقلة . 


وحسبوا أنهم إن لم يفعاوا ذلك . وقعوا فى الدور الباطل . 


)١(‏ جد أساس هذه النظرة عند اافلاسقة امسامين الذين قسموا الوجود إلى مطلقو مقيد 
أو واجب وبمكن » ووضموا الأول فى مرتبة أعلى من الثالى » أو اعتسيروا الأول هو 
الوجود المقيق والثالى زائنا . هذه النظرة طبةوها على المعرفة- نسب إلى الكتدى أنه جعل 
النوع الكامل من توعى الوجود موضوع المعرفة اليقينية وجل سبيل تحصيلها العقل .. » 
ودو فى هذا مقتد بأفلالمون وأرسطوا .. فأفلاطون جءل المثل موضوع الءرفة اليقينية » 
ووسياتها النقل وأرسطو جيل المور والبايا موضوعا ها ووسيلما المقل كذلك . 

وعذا يشير مرة أخرى إلى ارتباط نظرية المعرفة بنظرية الوجود ف الفنا-فة الإسلامية 
وفيين أخذت عنه » أو أخذ عنبا ٠‏ 


أنظر الجانب الإمی فى التفكير الإسلاى لاد کور عمد الببىجلاس الو ام 


سد م — 


ما ذكر ناه فى الأقسام السابقة يضع أمامنا فى وضوح النتتات التالية : 
أن المتكلمين على اختلاف مذاههم كانوا يهدفون إلى #صيل الع » بمعناه 
الاصطلاحى أى الذى يفيد لليقين » ولا حتمل النقيض . 

وقد ذهب وا كذلك إلى أن المقل هو الأداة الخصمة لذلك باستناده 
إلى العلوم الضرورية الفيدة اليقين . 

وقد وضعوآ فى قة هذه العلوم العضرورية البدهيات تاها الحسوسات 
فالفطر بات والجربات » والمتوائرات والحدسيات وبعضهم توسع فى 
العلوم الضرورية ل كثر من ذلك . 

وإذ يستند العقل على هذه الضروريات فى حصوله على اليقين » يلك 
فى سبيل الحصول على العلوم النظرية طرق الاستدلال الى ذكرناها فى 
طرق المعرفة . 

وم رأوا أن ذلكف قدرة العقل البثمرى بالنسبة لدان المعرفة عندم 
وهو الاعتقادات . 

كا رأى بعضهم - وم قلة ‏ أن الدليل التقلى يفيد العلل أيضاً فى 
الاعتقاديات . ورأى الياقون أنه لا يفيد إلا الظن » ومن ثم يؤخطذ به فى 
العمليات خب ٠‏ 

و لسكن المتكلمين واجبوا غيدثم من ااتكربن للضروريات الى قوم 
عاما العم وهؤلاء ثلاث طوائف : 

. طائفة تردالحسيات وتقيل البدهيات‎ - ١ 


— A 


م طاثفة ترد البدهيات والحسيات جميعاً . 
وقد رد المتكامون عل هذه الطوائف » وسنءعرض فا يل ما ذهبت. 
إليه كل طائفة ورد المتكلمين عليه ليقبين على وجه آم ما ذهب إليه 
المتكلمون من إمكان المعرفة على الوجه الذى أوجزناء ٠‏ 
مذهب رد الحسيات دون البدهيات : 
يسرد صاحب المواقف حججهم 
الأؤلى : أن حك الهس لا يصح فى الكليات لآنه لا يدركبا . 


والصتف يسلم يذلك . 
الثانية : أن حك المس فى الجزئيات يغلط كثيراً . وم ضر بول 
الأمثلة الكثيرة [ذلك 20 . 


ويلخص لنا الرازى فى المحصل أوجه هذا الغلط فبالنسية البصر: ‏ 
قد يرى الصغير كبيرآ . . وقد برى الكبير صغيراً ٠‏ وبرى الواحدة 
ثنتين ٠.‏ وبرى الكثير واحدا . ويرى المعدوم موجوداً ٠‏ ويرى المتحرك 
ساكناً . ويرى الساكن متحركا . ويرى المتحرك إلى جبة متحركا إلى 
ضدها . وبرى المسستقم منعكساً . وبرى الثلج أبيض وهو لالون له . 


وهناك أوجه أخرى للغلط : 
ففد يحرم الحس على الثىء بالاستمرار مع أنه لا يكون مستمراً . 
وإعا حل غيره عله . 


وقد يرى النائم شيا فى النوم فيجرم بثبوته ثم يقبين لهف اليقظة غلطه. 


١84 إلى‎ ١۲۷ الموائف جامن‌س‎ )١( 


حت ام 


وإنيسور صاحب ه« البر سام 0 صورآ.لا وجود لها 09.. 


ويسم صاحب المواقف بأن الحس بقع فى هذه الاغلاط لكنه عيب 
,أن غاية ذلك هو أنها تقتضى أن لا يحرم العقل بمجرد الإحساس ١(‏ . 
وګن نقول. .٠‏ به ٩)‏ بل لا بد مع ذلك من أمور أخر توجب الجزم » 
ولا.تقتنى عدم الوثوق زمه » عند حصول تلك الأمور مع الإحساس 
ولا تفتعنىكون جزمه تملا للغلط”؟) . 


مذهب رد الندفيات دون الحسيات : 
ا 


وهؤلاء رون أن الإحساس هر الأصل» وأن الإنسان ف مدا 
الفطرة عال عن الإدرا كات كبا ء فاذا استعمل الحواس فى الجزئييات » 
تفيه لمششاركات بينها ومبايئات » وانتدع منها صورا كاية يحم على بعضمأ 
لابا أو سلا : 

إما ببديبة عقله » کا فى البدهيات أو بمعاونة شیء آخر كا فى سار 
الضروربات والنظريات » فلولا إحسأسه الحو بات لم يكن له شیء من 


)١(‏ يبدو آنه نوع من الخدر ۔ 

(؟) الحصل س ١۲١۷‏ وال الثيليوف بريس رؤيته لتفاحة فين الشك فى كل أس 
يدصل بها : هل هى تفاحة أو قطعة ثمم؟ هل مى موجودة أو أنه نحث حالةعتاية كالمسبريا؟ 
مل هى جسم أو سفة لتم » أو حال عرضية لجسم ؟ هل ہی كائن طبيعى أو كائن تفبى ؟ 
أولا هذا ولا ذاك ؟ هل هى موجودة قبل لظلة رؤيته لها ؟ وهل هى مستدرة فى الوجود بعد 
لاظة روه لا ؟ كل هذا موضع شك . 

أنظر مقال ق امرقة اد كتور سايان د تيا س ١ء ۲٢‏ طبعة دار مطيسة معي 
سئة 1526م 

(۳) الواقف جاص1؟٠‏ 

)٤(‏ أليس ذلك كانيا فى إذراج الحسيات من الل الفروری ؟ ؟ 

۴ . الأسس 


e‏ د 


#تصورات وااتصدقات “لوثم ذلك .رون الاحساس صلا والبدهيات 
غرعا وهم فى قد جم ى البدهيات شيه : 
"'شببة الأول : 
قائمة ع أن أجل الإدهيات » غير يقينية » وهى البدهياتالآربماتالية: 
۷ ست الغىء اما أن يكون أو لا کون دی الترديد بسن الث والاثيات 
واالبدهيات اثلاث التالية تؤول إلى هذا الترديد بين الثق 
والإثيات . 
٣‏ - الكل أعظم من الجزء . 
٣‏ — الآشاء المساوية لشیء وأحد متساوية 0 
۽ - الجسم الواحد لا يكون فى آن واحد فيمكانين . 
هذه ا »> وهی فى تموعبا تر جع إلى الترديد بين انی و الإثبات 
غير قله أ يأنى : : 
١‏ - لآن القضية القانمة على الترديد بين النق والإثبات تتوقف على 
تصور المعدوم »وهو لا اتصور أصلا . 
“و سد لآنهذه القضية الترديدية تقتضى یاز المعدوم عن الأوجود 2 
ولوكان متمدزآ 2 المعدوم لكان له 4.4 ة وكان للعقل سلما 
ولا انت الوجو د المقا بل ا - وسلا عدم عاص ¢ فيكون 
قسم| من العدم المطلق وهو قسم له , لانه نفيه الذى يقابله - 
هذا خلف ٠‏ 
(1) يشبه ذلك ف الفاسفة الأوربية الحديئة مذهب جوف لوك الذى برى أن النفسف الأسل 
كلوح مصقول م ينقش فيه شىء » وأن التجربة هى الى تنقش فيها الحاتى والمبادىء جيها 
والتجربة نوعان : مجربة واقعة على الأشياء الخارجية أى إحساس خارجى » وتجربة ياطنة 


واقعة على أحوالنا النفسية .. ولوس هناك معدر آشر اءان أخرى . 
أنظر الفاسفة الحديئة ايوسف کرم س ١١9‏ م ١٠٤١‏ . 


الشا عه 


ودد أجاب المصئف عل هده الاوجه ٌ 
بأن المتصور مفروم ال معدوم » والمتميز هو مقهومه أعاًء لا أن هناك 
ذانا ثبت طا العدم فى نفس الم . 
الشيبة الثانية : 
أن جزم بالعاد رت كجزمئا بالآوليات . 
مع أن العاديات لا اتاد عليها آذ يدخلما الاحتال بالاتفاق . 
أجاب المصنف عل ذلك : 
بأن | لإمكان 5 أى إمكان قاش ما جزمنا به فن العاديات ل يناق 
الجرم بالوقو ع أما احتال النقيض بعنى [مكانه الذانى فليس بقاذخ فيبا. 
الشيهة الثالة : 
طز ج أو عاد عامين یع أفر اد.الانان اللافقين فى البدمويات فلا تكرن 
ية ٠‏ 
ولاانسل إمكان فرض اللو عن هذم الامز ج والعادت'ذ قد لأنشعر 
بيعطبا 3 واا المسيف : 
آن ما ذ كرتم لا يدل على جواز كون "لكل أى جميع الفضايا 
أعظم من الجزء م ليس الامرجة او العادات فيه مدخل قطمأ 9 


الثسبة الرايعة :+ 
مزاولة العلوم دلت على أنه قد يتعبارض دليلان قاطمان ‏ حسبه 
الظاهر ‏ مع أن أحدهما خطأ قطعا . 0 
وإذا كان أحدهما خطأ قطعاً مع. جزم بده المقل بصحتم ا وة 
مقدماتها فقد ارتفع الوثوق عن أحكامبا . 
وأجاب امف ١‏ 
1 ابدیی ما جزم به يتصور الما فين مع te‏ إن الفسة ا 
فيتواقف لبد ہی على تحر ددهما وتعلقهما غل وجه هو مناط الحم . 
وقد حدث خلل فى هذا التج ريد أو هذا العقل لوجود خقاء فی 
الطرفين أو لكوتهما نظريين . 
فبتطرق الخطأ إلى البديهى لهذا السبب » فلا يازم رفع الثقة عرں 
البد.بيات . 
الشببة الخامسة 
أنا تجزم بصحة دليل ثم يظبر لنا خطؤه بعد أزمنة متطاو!ة , لجاز 
مثله فى الكل » أى كل ما بحرم به من البدهيات فيرتفع الآمان عنها . 
والجواب يعم من جواب الشيبة الرابعة . 
الش.هة السادسة , 
أن فى كل مذهب من المذاهب المشرورة قضايا يدعى صاحبها المدادة 
فيا وعتالفوه يسكرونها وهذا بوجب الاشتباه ورفع الآمان 5 
يعضبم أن هذا الك بدبى . 


س 5-5 


وعأارضهم الأشاعرة وال اء بحم الضرورة أيضاً » إذ لا بد لفعل 
اليد من من جع .ولا بد أن يكون هذا المرجع مر الخارج والا 
جليردة 1 ١‏ 

والجواب :سس 

يمل من جواب الشببة الرابعة ٠‏ 

شيهة ختامية : 

قالوا : إن أجيم عن هذه الشبه فقد الاز مم أن البدهيات لا تصفو عن 
الشوائب » ولا يحصل الوثوق ما إلا بالجواب عنها ء والجواب عنها ما 
صمل بالنظار الدقيق فلا بق البدهيات ضرودية ٠‏ 

وأيضآ فيازم الدور لتو قف الإدهيات حينئذ على النظريات المتوقفة 
عليها » هذا إذا كان الجواب بمقدمات نظرية» وإن كان بمقدمات بد ية 


توف الثى”ء على نفسةه؛ ون ل جيبوا كت الشيه يو تق الجزم باليدسيات. 


وأجات امف 5 
يأنه لا" شتغل بالأجوبة لان الأوليات مستغنية عن انق يدافع 
عنبا00 1 


مذهب رد البديهيات والحسيات : 
وم السوفسطائية قالوا : 
دللالغر يقين بيطلهما ‏ والنظر فرعبماءفيبطل بيطلان أصله. وهؤلاء: 
و اللا أدريون : 
قالوا , بالتوقف » وأهم شا کون » وأنهم شاکون فى م 


* ودناك أمثة أخرى كثيرة من س ۱۷۸ إلى 185 من المواتف الجزء الأول‎ )١( 
٠ ۱۸٦1س وأرى أنه جاب إجا بات معلولة دقبقة ضما المبحث من ص ه4١ إل‎ )١( 


سد ٣‏ سم 


؟ ‏ والمناديه : 

يدعون أنهم جازمون بأن لا موجرد أصلا » وإنما نشا مذهيهم من 
الإشكالات المتعارضة فا من قضية بدهية أو نظظرية إلا وها معارضة مثابا 
فى القرة . 

ويرد علهم بأنهم ناقضوا أتفسوم . لم تفوا الأحكام كايا . 

© ب العندية ۾ 

يدعون أن حقائق الاشياء تابعة للاعتقادات دون امكس . 

وجيب المصئف : 

بأن احققين منعوا المناظرة مع السوفسطائية لأن المناظرة لإفادة 
اہول بالمعلوم ۽ والخصم لا يعترف بمعلوم ‏ فالطريق مم أن تعد عام 
أمور > لا پد فم من الاعتراف شوم والجزم فما حى يظبر عناد م مال : 
هل مميز بين الل واللذة ؟ 

قان أبوا أوجعوا ضر با. 

وإذا اعترفوا يالا فقد اعترفوأ بالحسيات وهو ءن اليدهيات . 

وهكذا يطمان المتكلمون إلى اعتقادم فى العلوم الضرورية . 

تم تأنى طوائف أخرى تشکر إمكان إفادة النظر العلم فى دائرة أوسع 
من [ذكان الضروريات . 


٠ السمتية‎ 


يذاكر المصتف طم ا 

أظبرما قوطم ( انظر او أفاد العلم فع العلى يعدم المعارض . 
إذ مع المعارض عمل التوقف ٠‏ 

وعدمه ليس ضرورياً . 

فهو نظرى » ويحتاج إلى نظر آخر . 


س ال س 


٠ ) وينسلسل‎ 

يقول الآيحى : - فى الجواب : 

( النظز الصحيح فى المقدمات القطعية كا يفيد العلم عقية النتيجة يفيد 

بعدم المعارض فعدم المعارض فى نفس الام ضرودى ) ٠‏ 

يقول الجر جانى : ( أى بعلم بالضرورة أن معارض النظر اامحيح فى 
المقدمات القطعية معدوم فى نفس الأمى)20 . 

وهكذا يدع ىكل جانبٍ الضرورة فم يقرره ٠‏ 

اكرون لافادة النظر العل فى ألالهيات : 

(قاوا , إنه ‏ أى الفظر ‏ ينيد العلل فى المتدسيات دون الالهيات . 

والغاية فيها اظن » والاخذ بالأحرى والأخلق ‏ واحتجوا بأن- 
الحقائق الاهية لا تتصور والتصديق ا فرع التصور . 

قلغا , لا تسلم أنها لا تتصور حفائقها قمعا .وإن سل فيكف تصورها 
بعارض ما ٠‏ 

ثم هذا يلزمم فى الظن » فا هو جوابك فو بعينه جوابنا) . 

يقول الفنارى فى تعليقه : - ( هم أن يقولوا : التصور بالوجه يكنى 
فى الظان دون الجرم ) ° . 


التعليميون : 


الملاحدة ¿ قالوا : النظر لا يفيد العلم بمعرفة الله تعالى بلا مع ٠‏ 


وقد رد عليېم بوجمين : 


- الموافف جاس؟؟؟‎ )١( 
¥۷ = ۲٣۰٣س الواتف‎ 4 


1 حت 


الأول : ب صدق المعلم ‏ ولا بد منه - إرن عل بقوله ‏ أى 
أخباره ئا بصدقه ‏ ارم الدور . 

وإن عل صدقه فوا خر عر لله تعالى بالمقل ففيه كفاية فى معرفة 
امور الاهية فلا حاجة إلى لخم 1 

وأحيب عن هذا الوجه : 

بأنه قد شارك العقل قوله فى الع بصدقه أن د يضع المعلم مقدمات ع 
بالعقل مها صدقه فيكون العل بصدق المعل 3200 مهما معأ. 

فلا دور ولا كفاية ) ٠‏ 

ورا كانت الاجابة الأقرى ھی ما أن بها الفنارى فى تعليقه غل قوله 
« ففره كفاية». 

قال , ( فيه بحث لجواز أن بعل صدقه فيه بدلیل دال على أن كلامه 
مطلقاً صادق'؛ ولس صدق المعلم من المعارف الالهية الى بدعى عدم 
استقلال العقل فيبا ء لان المراد بها الأمور الغائبه عن الس » وصدقة عا 
مهتدى إليه مشاهدة قر اتن.) 220 . 


اوبعل : 


iam 


قول سلم للمتسكلءين یع ما ذههو! إليه من العلوم ألضرورية , 4ء وإفادها 
العم ؟؟ هذا ما اطمأنوا إليه . 

وخرجوا مړك یر مسنم الافلة ۲ إثيات العقائد الدينية باج 
البرهانية . 


, س وسو‎ ٣٣۸ الواتف جاص‎ )١ 


۷ — 
الي سيب الت ال 


الفْصّلللاول 
نقد نظرية المتكامان فى المعرفة 


حول طبيعة العم رفة 
العلوم الضرورية : 
تمثل الآوليات - النقطة الأساسية الآولى فى البناء العقل للعقيدة 
ایک المتكلمين 3 
يقول الج رجا ( لا بد لذا من ذلك إذ إليما المنتهى ؛ فان أل اوم 
الكسبية من العقائد الدينية وغيرها تتهى [ليها » ولولاها ل نتتحصل على 
علم أصلا) 20 . 
فهل سلمت هذه الآوليات للمتكلمين على وجه تسكن النفس إلى أنة 
مفيد للعلى بمعناه الاصطلاحى عند المتكلمين ؟ 
انث أرق أن ما ذكره المتكلمون من رد على المسكرين للبدهيات أو 
للدسيات او اما يمن أن رد الثقة فيا إلى درجة الوصول با إلى 
حد العلم » الذى اصطلح عليه ٠‏ . 
مذهب رد السات ّ 
يسلم المتكلمون بان الحس بقع فى الاغلاط الى بذ كر ها أكداب هذا 
المذهب . 


١۲۳ الوائف داص‎ ١ 


A ~~‏ عب 


والمتكلمون يقولون بأن العقل لا جزم بالحسيات جرد الإحساص .. 
بل لايد مع ذلك من أمور أخر توجب الجزم . 
وهذا فى اعتقادى كاف فى إخراج الحمیات من حيث ھی كذ لك من. 
جملة العلوم الضرورية . 
مذهب رد البدهيات : 
هم فى ذلك شبه . 
الشبهة الأول : تعتمد على نقد بدهية الترديد بين النى والإثبات وأن 
ذلك يتوقف على ييز المعدوم وهو غير عكن . 
وفى اعتقادى أن المعدوم لا عكن ينزه ٤‏ الهم إلا أن يقال : يمسكن 


ډو جه م :7 
ولكن هذا النوع من المين يكن فى الظن لا فى اليقين . 
ألشسهة الا نية : تعتمد على نقد اليدهيات هن ححيث أن الجزم مها مسأو 
الجزم بالماديات 5 والعاديات بدخاہا الاحتال بالاتفاق 0 
بالوقوع غير مفيد فى رأبي » لان شرط العام أن لا يدخ احتال النقيش 
عل أى وجه ٠.‏ 
الشمية الثالثة : تعتمد على نقد البدهيات من حيث [مكان #ضوعبا 
وجواب المتكلمين بضرب مثال لبدهية ظاهرة الوضوح مثل- الكل 
من أسانية 5 لنسية لليدهيات عمو 8 
الشبهة الرابعة : تعتمد على نقد البدهيات من حيث استم اها فى الادلة 


المتعارضة دون أن يظبر لنا المخطىء منها . 


لولم - 


وجواب المتكلمين بأن مرجع الغموض هو إلى وتوم الخطأ فى تعقل. 
البديوى ويجر يده ۾ هذا الجواب ف رآ إحالة إل بول .ولا سقط 
الاحتال الوارد . 

الشيبة الحتامية : أن الاشتتال بالرد عل هذه الشبه هو فى ذاته قادح 
فى البدهيات ٠‏ 


وجزاب صاحب المواقف بعدمالاشتغال هو فى اعتقادى مغالطةواضة. 


مذهب رد السات و البدهيات معا : 
وهو مذهب السوقسطائيين . 
ولواب الذى يختارء المتكلمون عل أنه هو التحقيق فى الموضوع » 
وهو أنه لا رد علييم أى على الموفسطائيين ‏ ونما يعذبون حى 
يقروا بالام فيكون ذلك إقراراً بالحسيات ... 
هذا الجواب فى رأ مفيد لقضية الحقيقة لكنه هروب من ربق 
إئباتما بالعقل إلى طريق إثباتها م بالضر ورة العملية » أما العقل فبو لا »كه 
أن یعدم حکا يقينياً وأحدآمي) يقشع علوم من عذأب ٠‏ 1 
وهذا الرد أيضاً خدم الادراك الحسى خسب»وقد رأينا شه المنكرين 
للبدهيات دون الحسيات كا رأينا شيه المنكرن الحسيات ومن ناحية 
أخر ى اليس القدح فى الحسيات يؤول إلى القدح فى البدهيات ؟ 
وهل نينا المناقشة الأتية الى ذ كرها حسن حي : 
( مکن أن يناقش نه أن القدح فى الحسيات ممن أن المس لا يفيد. 
القين . والقدح فيا بهذا النى لا يؤول إلى القدح فى البدهيات » لجواذ. 
أن يكون الاحساس" بالجرئيات وا لحك عليها بطريق الثأن كافيا ف 
الاستعداد للبدهيات 0 :2 


و تسيا 
)١(‏ المواتف جاس7؟١‏ 


دبك 6 


أقو ل : كيف يجوز أن ينيى البدهى اليقَينى على استعداد مبى على 
#لظن:؟ كيف يجوز أن ب" البقين” على الظن ؟ ألسنا فى مقام إثبات العلم 
بال محنى الاصطلاحى ؟؟ 
السمئية: : :أظبر الشبه عند السمنية وارد على بإفادة النظر. العلم من 
حت أنه يشترط ذلك العلم يعدم المعارض العقلى » وهو غير عكن . 
' وجواب المتكلمين قم على أساس أن لملم يعدم المعارض ‏ عند 
إقامة الدليل على مقدمات قطعية .... 


يعلم بالضرورة : 
وكيف يكون معلوما بااضرورة وف قدرة العقل إقامة الاحيال 


وجود المعار ص 0 

إن احتيال وجود المعارض يظل قَائماً فى المقل : ولا مكن [سقاطه 
.إلا بالدليل . 

المبندسون : 


وشبتهم قائمة على أن إفادة النظر الع بالاليات غير مكن من ححتيث 
أن الحقائق الاطية لا تتصور » والتصديق بها فر ع تصورها 8 

وجواب المتكلمين قائم على أن تصورها عكن بوجهما . 

ويك فى ردهذا الجواب ماقاله الفنارى ( . . التصور بالوجه يكق 
فى الظن دون ال جزم . ) 


ولست أدرى كيف ت ون العلوم ااضروريه بالغة حد الجرم الذى 
لا تمل النقيض مع أن المتكلمين يقولون بالتفاوت بينها ؟ 

يول الجرجاق : 

(إعل أن العمدة من هذه المبادىء الأولى السبعة . 


— |۲ عب 


ھی الآوليات 

ثم القضايا الفطر ية 

م المشاهدات ۰ 

ْم الوكميات ٠‏ 

وأما الجر بات والحدسيات والمتواترات فبى وإن كا نع حجة للخ 

مع نفسه لكا ليست حجة له على غيره إلا إذا شارك فى الأمور 
المقتضية لبا 0 9 ء 

ود نظير ذلك عند القاضى عبد الجبار إذ بحسم فى سمة الذظر إلى 
سكون النفس اأذى برى فيه تفاوتا ( ٠‏ . فبناك سكون النفسء وهناك 
ن نفسه أسكن 6 

لعمرى كيف يكن التفاضل فى العلوم ااضرورية أو فى سكون النفس 
إذا افترضنا أن الكلام عن العام البااخ حد الجرم المطابق الذى لا تمل 
النقيض ؟ 

َم برفض بعض المتكلمين فى موضوع خر التفاضل فى الإيان. 
بالريادة والنقصإذا أخذ على أنه التصديق الجازم 915 . 

وكيف »كن أن تنكون البدهيات علوما ضر ورية والمتكلمون أنفسبم 
يقرون بوقوع الخلاف ف ينها ٠‏ 

هذا هو الامام الرازى يسوق أدلة المنكرين لبدهية د الحادث. 
(؟) أنظر النظر وااعارف س ۴۸٤۱ء‏ س ٠۹٩‏ س ٠١١‏ . 
(۳) عند إلى حنيفة وأمسابة وكثير من العلناء أنه لا يزيد ولا ينقس > لاله اسم. 


للتصديق البالغ حد الجرم » وه واختيار إمام المرمين » وقال الامام الرازى أن اللاف قد 
هذا فرع تقسيد الاعانءفاذا قلنا هو التسديق فلا يتفاوتءأنظر شرح المقاصد ج۲ س ۷۱١۲ء‏ 


ترف سن 


لا بد له من محدث > > وبدهية « الممكن لا بد له من مرجح لهدوثه » وهما 
بدهیتان يعتمد عليهما علم الكلام فى إثبات المانم أو.واجب الوجود: 
من ذلك فو لوم . إن إطباق المقلاء على افتةار الحادث إلى الفاعل 
ليس أقوى عند العقل من [طباقهم على افتقار الحادث إلى زمان.ومعان ؛ 
وعل اتقار البناء الحادث إلى مادة سابقة ( . 


وكيف مکی اعتبار البدهيات أو الآوليات علا بالغاً حد الجزم 
والطابقة لاعتمل النقيض مع آنا لا تزال قضية العقل البشرى إلى اليوم؟ 
أنظر ما يقزله أحد مؤرخى الفلسفة ( يدعى اعقليون أن القضايا الى 
م بأ العقل قضايا كلية صادةة صدقا ضروريا لا يتطرق إليه شك . 
وستندون فى ذلك إلى أن هذه الأحكام فطرية أو ذاتية للمقل . 
والحقيقة أن كرما ذانية ليس دليلا على ضر وزرة صدقرا أو عموهيتها. 
كذاك فانه من الصعب أن ضع حدا فاصلا بين الأحكام الآولية الى 
E‏ العقل بفظرته ‏ وال حكام المكتسبة من التجربة .)99 . / 
إن هذا على أقل تقدير ‏ يضح أمامئا أحالا »هو أن تكون 
اللداهة شمور] ذاتيا داخلياً لا سبل لنا :إلى أن نعرف شيا عن- مطابقته 
للخارس. 
أن المطابقة بين الفسكرة والؤاقع » - وهى جزء من ماهية العلى س 
لا كن لادقل إج ر اؤها. لان ذاك كايقرره كانت يقتضى مقارنة بين الفسكر ۶ 
الى لدينا عن أأثىء و بينالثىء فى ذاته وهذه المقارتة غير e‏ لآنأى مقار اه 
نجرا ستكون بين فكرتنا عن الشیء » “وبين الثىء کا هو فى فر تاا 
)١(‏ أنظر المطالب المالة حقيق د : عمران س 84 إلى ٠١‏ مكتبة كلية أصول الدين . 
(؟) المدخل إل الما غة لازء ل کو لبه س ۲۷٤‏ . 


ل 


لاما هر فى ذاته » فال مقارنة ستسكون دائاً بين فكرة وفكرةء أما الثىء 
فى ذاته فلا سبيل لتا إليه .. ٩(‏ 

واحبال أن تكون الآوليات شعورآ ذا أل على أذهان كير هن 

ولقد وقع ديكارت فريسة له » وحاول الخروج منه يدهية ١‏ أنا 
أفكر فانا موجود» الكنه فى تقدرى م يكد صل إلى هذه البدهية حى 
غرق فی بار الذاتية مرة آخریء إذ أن ما أثبته هو هذا ألآنا الممكر دون 
أى شىء آخير0؟ . 

وحاول أن بخرج منه إلى قضية د الله موجود » وأنه ليس مذلا 1 
لك يستوئق من اليدهيات والعلوم الأخرى . 

أن شك تطرق حت إلى الحقاءق الرياضية ذلك لان الاحيال اذى 
أدى به إلى ذلك هو وجود( .. شيطان يضل صاحب الفلسفة ٠‏ إن اثنين 
وثلاثة تساوى خمسة ‏ لكن ضر ورة حاصل هذا المع قد نكون ضرورة 
داخليه ذائية بمعنى أنها مل ضر ورات عام الأذهان وليس بلازم ف عام 
الواقع و 2 أن يكون جمو ع اثنين وثلاثة تساوى خمسة ../0. 

وعند ليبنير © أن جميع الأحكام تحليلية حى الاحكام التجر ببية 
يكن أن تحلل حدودها من الوجبة النظرَية حتى يتضح أن الرايطة بينبا 
ضرورية « مر الوجية المنطقية .. 


()) مقال فى المعرنة سم ۲۹ . 

(؟) أنظر التأملات ق الفلسفة الأولى لديكارت ترجة الد كتور عمّان أمين مبعة عام 
۱۰ س ٩‏ - ۱۳ وديكارت قاسوف ذرنمی ۹7١۱س ۱٣٣١‏ م 

(۳) الصدر السابق س ٠١‏ . 

م١۷۱١‎ - ۱۹٤٩ عو جوتفرید فابلم ليبتكز فیا_وف آلا‎ ) ٤( 


سل و سم 


ويذهب هيوم“ إلى أن الاحكام القبلية ( الآولية ) كبا تعليلية . 
وری کروزروممر °7 أن هناك عملا لا يخدع ولا خد ع > هو 
الذى غرس هذه العاوم الآولية فى عقولنا . 
وإذن فالمرجع إلى ذلك المقل ' لا إلى عقولنا عن . 
وبرىكانت”9؟ أن المعانى الأولية أمور نظرية تانعة « لطبيعة العقل 
نقسه > وأتباعه يصفوتبا بعر رمه أدق : ا و3 افتراضية ادل ملب 
أساساً لبسثنا فى العلو م5 . 
ورى شار“ أن ما ينظر إليه على أنه بدهيات ضرورية ‏ كيدا 
الذاتية وعدم التناقض ‏ قد وصل إليه الفكر 4ك قكيفه مع البيئة 
وبفضلہا » وإذن فلا توجد بدهيات » ونما توجد مصادرات ويعنى آخر 
توجد فروض أوحت بها التجربة وقيلتاها , ولكنلم تستطع أن نيرهن 
على صدقها ء ( إن التفكير قائم على مصادرات : والمصادرات ل تخضع 
لبرهان وإنما هی موضع إعان0© ). 
و يعد . | 
فاذا افترضتا أن هذه الاحتالات غير واردة على العلوم ااضرورية با 
فيا البدهيات 6 فاتها عل و جه التأ كيد س ومخاصة عند المتكلمين ان 
العلوم الحادنه . 
)١(‏ هو دإفيد هيوم فیلسوف امايزى ۱۷۱۱ -- إلالاام 
(۲) فيلسوف أالى ۷1 = ۷۷ » 
(*) هو ما نويل كانت فیاسوف آلا ی ٤‏ ۱۷۷ 4 ۱۸۰ م 
)٤(‏ أؤنك كوه - الدخل إلى الفلسفة ص ۲۷۲ ٠‏ 
(*) هو فرد ینا نذ کات سكوت شا فيلسوف ليزي 14114 - ۱۹۲۷م 
(5)وليم حيس الدككة:ور #ود زيدأن س ٠٠١‏ طبع دار اللارف عام ٩۹۰۸‏ 


PY ¬‏ سن 


وتصبح الثقة قما متوقفة على الثقة فيمن أحدم2(1 . 

يح أنهذ, الآوليات ليست عا تاج إلى إفامة دليل على تا 
غالفرض أنها ضرورية › والضروربات لا يقام الدليل على متها . 

لمكن هذا لا يمنع من البحث عن مصدرها , تماما كا أن النسلم 
بضرورية هذه العلوم لا يملع من اابحث عن محدث العقل اأذى هى جرء 
منه أو غريرة فيه أو مى هو على اختلاف فى مفروم ؛ العقل » 

إنئا مالم نصل إلى إجابة شافية عن مصدر هذه العلوم فسيظل حلم 
الغرالی وشيطان ديكارت احيالا قابا هدد كل معرفة بالسقوط ع 
مرتية أليقين . 

يقول الد كتور سلمان ديا : 

( ان ملاحظة إمكان هذه الحالة ‏ أعنى إمكان انتقال الإنسان إلى 
طور آخخر نسكون نسبته إلى يقظنه كنسية يقظته إلى نومه ‏ من شنا : 

أن تو قف العقل عن إدماء : 

أن أحكامه صميحة فى الواقع وففس الاس . 

ومن شآنا أن تجمله يكف عن إدطاء أنه قادر عل النفوذ إلى أسرار 
الوجود . )90 . 

هناك فرق كبير بين أن نسأل عن مصدى البدهيات وبين أن نطاب 
دليلا عليها . 

وتڪن هنا نال عن مص در البدهيات » ولقد أجاب المتكلمون على هذا 
السو ال کا ذ كر ا فى مبحث فاعل النظر . 


(1) أنظر ما .قوله القاذى عبد الجبار من أنه لا بعال المارم اارورية لأا من فل 
ام الى - الاظر واامارف س 56 
(؟) دقال فى المعرئة ص ١۸‏ 
- الأسس 


FF - 


لقد ذكروا أن الله هو الخالق اللوم الضرورية ءكاقالوا فى مواضح 
أخرى أنه الخالق للعلوم النظرية قال يذلك الأشاعرة . 

بل قال بذاك المعترلة أيضاً على الرغم من أنهم يقولون فى سائر 
الأفعال الأخرى ان العيد خالق أفعال نفسه ٠‏ 

وإذن فلا بمكن الثقة فى العلوم الضرورية قبل معرفة الله سبحانه 


وتعالى ٠‏ 
هذا فى حين أن ااتكامين يضعون العلوم الضرورية سكعطر يق إلى 
معرفة الله . 


م إذن جعلوا معرفة الله متوقفة على العلوم الضروريةء وجعلوا 
العاوم الضرورية متوقفة على معرفة الله وهذا دور يدم البناء العقلى لعلم 
اكلام من أساسه . 

والنقيجة الى خصل الما من نقد اليدهرات على هذا الاحو : 

آن جملة هذا النقد تضعتا أمام احتالات واردة على العلوم الضرورية 
االات بمنع هن فق العلم معتاه الاصطلاحى : 

, الاعتقاد ال جازم المطابق للواقع الذى لا يحتمل النفيض» . 

أو الصفة الى تو جب لبا یرآ بين الأمرر لا حتمل التفيشض : 

وهو لا حتمل اقيض معى ( لا حتمل متعلق الفييز نقيض ذلك 
القييز بوجه من الوجوهء بمعتى أنه غير قآبل لطرو نقيض ذلك المييز عليه 
على وجهيطارق الواقع )20 . ١‏ 

انه اليقين ز الذى ينتكفف فيه المعلوم انكمافاً لا ببق معه رية » 
ولا يقارنه امكان الغلط , ولا يسع القلب لتقدير ذلك ا 2 


٤٤ التغرير والعمير لابن أمير ج اس‎ )١( 
المتقذ من الغلال للأمام النزالى»‎ )؟١(‎ 


سس ۷ س 


هذا العلم على هذا الاصطلاح لا يكن أن يتحقق فى الأوليات مع 
جنه الاحتالات الواردة عليها ٠‏ 

ومع ذلك فإن هذه الاحتيالات لا تلغى : 

أولا : ااضرورة العملية « الى بحسم مها الموقف مع السوفطائين . 

ثانياً : الظن د ععناه الاصطلاحى أيضاً ( حك حتمل متعلقه نقيضة 
عير الحا م احثمالا مرجوحا , بمعنى أنه لو حطر بالبال لحك بإمكانه )000. 

ثالث : وقد لا يلغى د غلبة الظن » الذى يتمقد فيه القلب على الراجح 
ويطرح المرجوح » دون أن يبلغ حد الجزم الذى هو العلم . 
بين المعرقة الحسية والعقلية : 

رأيئا مذهب المتكلمين فى المعرفة قائماً على الثقة فى قدرة المقل على 

وعلى الثقة فى إدراك الحس للمحسوسات . 

وسننااش فا پل قدرة العقل فى أتصاله باس على الوصول إلى 
ولقد بينا فما سبق النقد الموجه إلى الحسيات - . 

ورأينا تراجع المتكلمين عن الثقة فها بمجردكونها محسوساتء بل 
لا بد من أمور أخخرى توجب الجزم . 

و بالإضافة إلى ماقيل سابقاً عن الأغلاط التى يقح بها الحس ,ء فإن 
العم الحديث'ب و كد لنا أن الأشياء فى الواقع ليست على الوجت + الذى 
ندركها فی درا کا حسيا ( فاجر والمنظار وجميع أدوات القياس الميساشر 
.وغير المباشركل أولئك يذكرونا على الدوام بالفرق بين ما نمسه من 


4١ .4* س‎ ١ التقرير والتحير لابن أميرج‎ )١( 


سس ۳۸ لم 


الأشياء وبين الأشيناء فى ذاتم| .)20 . 

ومن هذا النقد الموجه إلى الحواسلجواز الخطأ علما رجع الله 
بالئقة فبا إلى الثقة فى العقل . فالعةل دوره فى الجزم فى جال الغسومات. 
لكن بضميمة أمور أخرى ولاس عجرد الإحساس ٠.‏ 

ومن هتا رد القاضى عبد الجبار على هن يطعئون بعدم صمة النظن عل 
أساس جواز الخطأ على المواس إذ يقولون » ( فالحواس أجل من العقل. 
وما برد عاعأ أظير عايرد على العقل »فن باب أولى جوز الخطأ عل مةل » 

وذلك يع صمة النظار ( 

أقول : برد القاضى عبد الجيار على هؤلاء ينع أن المواس أقو 1 
نتا بالفعل مز ما يدرك بالحواس » وضيط ما ll‏ ا 
يكون بالعقل ( والمقل هو العيار على الخواس ؛ وهو الآصل فما يولق 
به 6 

للكن من أبن للعقل هذا العيار ؟ 

اس يستق مبادثه من الس ؟ 

لقد ذهب إلى ذلك بعض المتكلمين أنفسم . 

وذهب إلى ذلك اذهب التجريى ف الفلسفة الآوربية الحديئة. 

يقرر جون اوك9» أنه ( ليس فى العقل شیء لم يكن موجوداً من قبل. 
فى الس .)9 . 

ويدرر هيوم بعد لله اك ف کار والتصورات المقلية أنها أشأت عر 

الانطبامات الحسية . با فى ذلك قانون العلية . 


(0) الدطل لازنلں حولية س ٠٣٠۲-۳۰۱‏ 
(؟) العظر والعارف س ١58-1١5١‏ 

(9) فيلسوف إتجلیری ۱۹۲۲ ۱۷۰٤“‏ م 
(t)‏ المدخل لارفل كولية س f‏ 


م ۳۲۹ س 


وتتساوى القضايا كما فى نظر التجرييبين فى أن مسدرها #نجر بةء “م 
فرقون بين ما يمك المقل بصدقه منها » وما لا يحم بصدقه » فالآول يسئند 
إلى التجر بة كالئانى » إلا أنه ضرورى عع العملية التى تستخدم فى الوصول 
ليه ٠.‏ فقانون العلية ضر ورى لا لان ااعقل يقرره حك فطرته » ولكن 
لان اأتجربة دعمته وربطت بين عار ةيه برباط قوی (۱) . 


فإذاكانت المعرفة المقلية مستنيطة من الإدراكات الحسية: وقد سم 
المتكلمون بان الحس يقع فى أخطاء كثيرة فكيف يكون المر جع إلى المقل 
كعيار للحس؟ أو كيف بوق بالعقل مع عدم الثفة فيالمسياتوهىأساس 
له ؟ بل أننا إذا افترضنا أن ااتقد الموجه إلى الهس غير ثم » فإن مجرد 
اقتصار المقل عل استمداد ميادئه وأولياتة وقضاياه من الس يطعن فى 
:صلاحية المقل النظر فى الإلهيات » على وجه يؤدى إلى العلى معنا 
الاصطلاحى . 

وهذ! ما جل الامام الآ كبر الدكتور عبد الحلم مود يقرل عن 
العقل أنك ( إذا جردته هن المدركات الحسية » فقد أزلته إزالة لا تترك له 
من أثر ) وما دام الام كذلك فالتفكير الجرد من اعوسات معدوم .. 
وعل هذا الأساس فإن البحث فى المغيبات ‏ وهى لا شان لا باس 
بالعقل ( .. لا يؤدى إلى نقيجة .)29 . 


ومن هنا يقولكانت: 
) 6ه انتا نسلم بالحائنات المعفولة ' ولكننا تساك هذه إإواعدة 
الى لا استثناء فيبأ » وهى: 


(1) المدثل لازذاد كوليه س.1/7؟ ومقدمة لكل ميتافير بق ٠١‏ لكات ٤٤:۳۳:۲۸‏ 
ع ٤‏ ترجة الدكتور: نازلى (ساعيل اهر دار الكائب ۱۸1۸ م 
١؟)‏ ملحق الماقذ من الضلال س 7٠١‏ » 0ه الدكتور عبد الحليم تود ٠‏ 


س و 


أننا لا نعل شیا معيناً عن الكاثنات الممقولة الالمة » ولا مكن. 
مدر قة أى ثىء عدا > لان تصورات الذهن الجردة لا تنطيق إلا على 
موضو عات التجربة الىكنة وبالتالى على الكائيات احسوسة نقط فإذا 
ما ابتمدنا عنما فان التصورات تفقدكل دلالتها ,)90 . 

وماانا يذهب بعيداً 3 

أيدرك العقل المحسوس ذاته ؟ 

یدرک , با لكيه ؟ 

أن التعر يف بال ا هو عند أرسطو ١‏ المعرف للذاهية أو الذات > 
لبس عكناًء أنالمنطق الأرسطى يعتبر الاقتصار على ييز امحدود عن غيره. 
دون تتم حقيقته بمقوما تما إخلالا بالحد ٠‏ فهو يتوقف على ممرقة جينعم 
الذاتيات وترتييها غلل الوجه الصحيح اذل ك كان من اماب - على الآقل - 
التوصل له کا لاحظ ذلك ابن سينا والإمام الذزالى والراذى ٠‏ وابن 
تيمية وغيرم من المتسكلدين والآصوليين < . 

ويقول كانت : 

( تو جد موضوعات محسوسة وغارجة عنا .٠‏ لكننا لا ندرى ما كز 
أن تكون عليه فى ذاتها أنتا لا نعرف غير ظاهرهاءأى الثثلات الى 
تعدا فينا وتؤثر مها على حواسنا .. وبدون أن نتشكك ف الوجود الواقعى. 
للآشياء الخارجية نستطيع أن نقول عن عدد كبير من ممولا ما : انما 
لا تخص الأاشياء فى ذاتها . إنما تخص فقط ظواهرها الى ليس ۵| وجود 
غارج ملاتا .) ۰ 


٠١۷ لا ما نويل كاك س‎ ٠٠ مقدمة لكل ميتافيزيها‎ )١( 

قف أنقار متاهج الببحث ال دکتور على ساى التغار س ۸۹ء ١١1‏ والرد على التطتييف 
لابن ثيمية » ومعبار الما للغزالى ٠‏ 

(؟) مقدمة لكل ميتافيزيقا ٠‏ ٠س‏ ۸۷ 


م س 


و بعلل كانت لعدم إمكان معرفة الدىء فى ذانه سواء بطريقة قبلية أو 
بد رة“ على النحو التالى : 

أما عدم إمكانما بطريقة قبلية فذلك لان الاشياء لا تخضع لقواعد 
لاذمن » ونما ب أن تخضع قو اعد ااذهن ذا فبى إذن يجب أن تعطىلنا 
مقدما حى بمكن أن نستخلص متبأما تتعين به ٠‏ 

وعتديذن لا نعرفها معرفة قبلية . كذلك لا عرف أ معرفة بعدية > 
لای يب أن أعرف القوانين الى تنظم وجود الآشياء بالضرودة: ف 
حين أن التجر بة ءل عن طر يقها ما هو موجود ولك لا أعل أبداً عن 
طر يقها ما ينبغى أن يكون موجودا بالضرورة على هذا النحو لا على نحو 
آخر )22 1 

ويعول : 

( لقد لاحظا منذ فترة طربلة أن ذات الجواهر اا هى جمعناهاً 
الخاص : ما ببق بعد إسقاط الأعراض كبا علا برصقبا ممولات . 

و بالتالى فا هو جوهرى يكون غير معاوم ٠‏ 

ان الطبيءة النوعيه للذهن تقوم على الفكير الاستدلالى فى الآشياء 
أى عل التفسكي بو اسطة التصورات وإذا بواسطة المحمولات وحدها > 
الى يحب أن تفتقر بالتالى إلى الذات المطلقة ..) . 

والنقيجة الى تخر ج ها من هذا المبحث هى ما خر جنا به من البح 
السابق ٠‏ 

أن الع بشروطه الام طلاحية تقف دونه علاقة الس بالعق ل 
وعلاقة العقل باحس , وعدم قدرة العقل على إدراك الثىء فى ذاته . 


)١(‏ يقصه بالطريقة الفبلة ءا يكونعن طريق الأوليات الجردة ر وبالبعدية ما يكره 
عن طريق | لتجرية * 


(0؟) مقدءة ۰ س 337 > ٩۹۸‏ وس 3١‏ ` 


امم ~ 


والجالمفتوح للعقل ف مستوى الظن . 
إن انسار المقل إلى مستوى الظن هو ما جعل الإمام الرازى إثت 
حيرته و انامه العقل بالعجر عن الوصول إلى الحقيقة فى مسائل حالف فيا 
الأشاءرة واختار التوقف : 
فى مسألة جواز رؤيته تعالى ٠‏ أو العكس. 
فى مسألة حدوث العام أو قدمه. 
فى مسألة الجير والاخثيار (© . 
وسوا تله بقول: 
(رأيت فى بحض الكتبي أنه نقل عن عظماء المكةوأساطين الفلسقة 
أنهم قالو ١‏ : الغاية القصوى ف هذا اللاب الاخذ بالآولى والأخلق والفسك 
بالجانب الأفضل الأ كل أما الجرم المانع من النقيض فقد لا بمكن تحصيله 
فى بعض اليا حت وللةاثلين ذا القول أن تحتجوا بوجوه ).٠‏ 
ثم يذهب الرازى يقرر هذه الحجج : 
فالحجة الآولى : قائمة على أن عل الإنسان بذاته وهو أظرر المعلومات 
عنده ‏ ( قد بلغ فى الصعوية والخفاء إلى حيث نزت الءقول عن 
الوصول إليه ) ٠‏ 
فن باب أولى بكون عليه كذلك ف الالحيات . 
والرازى يسوق أدلة على أن علم الانسان بذاته يكون أظبر من عامه 
بذير هأ . ويسوق أدلته أيضأ على أن علم الانسان مذاته قد بلغ الغاية ى 
a‏ مهو يقرر هذه الحجة بوجه ا يدخل فيه إلى جانب 
الانسان ذاته , خفاء علمه بالمكان » والزمان والجسم . 
E E‏ العلم بهذه الأمور . 


(۷) نظر مقدمة| طالبالمالة قق الد كتور عمر ان س۸۷ ۸۷ مكتة كا ةأ سول الدين با لقاهرة 


- 


والحجة الثانية : شيمه وة البصيرة بقوة البصر ٠‏ فقوة البصر تق 
علما المبصرات الحقيرة الضعيفة » والمبصرات القوية القاهرة ؛ لقرص 
;لهس عند غابة لمعانه وإشراقه » ولا تيمر باحاطة وكام إلا البمرات 
المعتدلة أو المتوسطة : فكذلك قوة اابصيرة تن ليما المءاومات اضعيفه 
الحقيرة والمعلومات القاهرة العالية المقدسة , وهذه أشرفها وأعلاها ذاث 
األله وصفاته . 

والحجة الثالثة : قائمة على تقسم العاوم إلى تصورية وتصديقية » 
والتصورية أربعة أنواع الماهيات الى تدرك باحس ء والماهيات الى تدرك 
عن نفوسنا إدراكا ضرورياً كلام والاذة» والماهيات الى ندركبا عم 
خطرة عقولا لتصورنا لمعنى الوجود والعدم والوحدة والكثرة: والماهيات 
ال يركيها الخيال » أو ركا العقل من هذه الماهيات المتقدمة ب» هكذا . . 
التصورات #صورة فى هذه الأقسام وبالتالى فالتصديقات عصورة فيا » 
.وحقيقة الح مسحانه عخالفة بحل هذه الماهيات بأسر هاءثم يقرر أنه عخالف 
لا فى سار الوجوه( وإذا كان كذلك وجب إلا يكون حقيقته متصورة 
الخلق بوه من الوجوه وإذا لم نكن حقيقته متصورة للخاق كان الحم 
عليها بالسلب والايجاب البسيطين أو المركبين متنا ) ٠‏ 

الحجة الرابعة : 

أن الانتقال من المعلوم إلى الجبول لا يعقل إلا بأحد ثلاثة وجوه : 
الاستدلال بالعلة عل المعلول » الاستدلال بالمساوى على المساوى 
الاستدلال بالمعلول على العلة . لا جائز الاستدلال على الله بأحد الوجبين 
الأولين ويمكن بالوجه اثالث إلا أن الوسائط ما بين المعاول والعلة 
عسب درجات الموجودات الجردة المقدسة ‏ كيرة خفية ( فلا جرم 
بقيت أ كث النفوس البشرية فى درجة من درجات هذه المتوسطات . ٠‏ بل 


س ۳٤‏ م 


تقول : آكث الخلق بقوا فى حضيض عوال الحسوسات ٠‏ والكاذ القليل 
والقليل م نأصحاب الخيالات انتقل إلى عالم المعقولاتءثم فى دا المعقو لات 
مراتب الأرواح المقدسة كثيرة فلاجرم أكثر العقول الواصلة إلى أنوار 
المعقولات تلاش وفئيت واضحات ف أنوار تلك الأرواح المقدسة إلا 
من أيد بقرة قاهرة ونفس للمية :ترق من ذتجبيل المريخ إلى سلسبيل 
المشترى » ومنه إلى كافور زحل م استعلى على الكل وترق على الكل 
روصل إلى الخضرة المقدسة عن لواحق الامكان وغارالحدوث و اسع 
بقوله وسقام ديهم شراباً طبور(" . 

وهذا ما لاحظه أبن تيمية أيضاً إذ يقول : 

إن كبار العقليين مءترفون بأن العقل لا سبيل له إلى اليةين فى عامة 
المطالب الالحية » فاذ! كان هكذا فالواجب تاق علم ذلك من الذبوات29م 


على أتى بالرغم من الثقة الكاملة الى و ضعا المتكلمون فى العقل 
وجدت عندم إحساساً خفياً بعدم قدرته على العم الجازم المطابق للواقع 
اإذى لا عتمل النقيض فى مواضع من كلامم : 

منها اضطر ارم إل التفرقة بين العل وا لجرل « بالبديهة » . 

يقول الجرجانى ( وأما تحن فنقول إذا حصل للناظر العلل بالمقدماته 
القطعية الصادقة وبترتيها المفضى إلى المطلوب فإنه يعلم بالبدمة أن اللازم 
عر ءل لا جل ا" 

وهو يقول هذا معيراً عن رفضه لما ذهب للها معز من أن التفرقة 

+١ إلى س‎ ٠١ #تيق د : ران س‎ ٠ امطاب العالية لأرازى‎ )١( 


١؟)‏ الفرقان بين الق والباطل لابن تة من تتوعة الرسائل الكيرى راس 1٠١0‏ م 
(؟)ااواتف الجر الأول س ۲۳٤‏ 


— o — 


بين العلى والجبل تكون يسكون النفس للعال . 

يقول القاضى عبد الجبار ( وما ادطه أ بو عمان رحه الله من أن نفس 
الجاهل تسكن ذلك تقدير من الجاهل لا أنه فى الحقيقة ساكن ٠‏ وليس 
مصسكذ لك حال العالى ل نه ب من نفسه أنها ساكئة إلى ما عليه . 0 . 

وف رأف أن كلا من الأشاعرة والممتزلة حكن فى هذا المقام إلى 
شعور شخصى ليس من باب المقابيس العقلية الى تتصف بالعموم. 

وهذا ما أو رک الفنارى رحه الله ين أعاق على اءتراض المكاءين على 
الإلحام والتصفية صكطر بقين أعرفة الله ء بأنه ‏ أى الإلام (على تقدير 
ثيوته لا بأمن صاحبه أنه من الله .. أو من غيره .. إلا بعد النظر » وكذا 
الحال فى التصفية ٠ )٠‏ 

أقول , علق الفنارى على ذلك بقوله : 

( قيل عليه : قد سبق أن الغرق بون امهل والملم بعل بالبديهة ٠١‏ فم 
لاوق أن يعرف المتوجة بالردسبة ‏ بعد رماية شرائط كال التوجة 
أن الحاصل عل فائض من لقه تعالى لا جل .)90 . 

وممنى هذا فى تقديرى أن الاس ف النظر العقلى رجع إلى مقياس 
فردى شخصي »کا هو فى التصوف ٠‏ 

وهذا ثىء - إن وصل إلى مرقبة البقين - فمو على وجه التأحسكيد 
ليس اليقين الذى بقصده العقليون . وف هو ضع آخر يمد المتكلمين رون 
أنه في المكة النظرية ( الى القوة النظربة بمعرفة أعيان الموجودات 
وأحواها وأحكاءبام فى » أى على الوجه الذى هى عليه » وق نفس, 
الآمى . )لا بد من قيد ( .. بقدر الطاقة البعرية . ٠ ٩)‏ 


manan 


۰ الثثار والمارف ج۴۷ س۳۸‎ )١( 
45 الواقف داس اه ۴ () صرح المقاسد جا س‎ )0( 


سوم ل 


ومعنى هذا نهم يقررون تهنا أن ااقدرة البشربة عاجرة عن تحصيل 
الحكمة النظرية على: الو جه امز كور ء أى عاجزة عن تحصيل أليقين , لآن 
الدقين لا يكون بذير هذه المكة » سواء كان ذلك بالنسبة للسائل الى 
يتعرض لا العقل فى بحموعها أو فى مسألة واحدة . 
وفى هوضع ثالث نيحد المتكلمين يلون المعرفة النسبية فى بعض العاوم 
'أضرورية ؛ وم فى هذه الحالة يقتربون من التجريبيين بالرغم من اس 
مفووم العلوم الضرورية عندثم لا يتفق مع المعرفة النسيية يحال . 
وذلك إذيحييون على اعتراض بأن( العاديات ) أو ( الجربات ) 
عدم من اللوم ااضرورية مع احتاطا التقرض... 
يقول السعد فى الجواب : إن المراد يعدم احتال النقيض ف العم هو 
عدم جوز العا أياه ٠.‏ والعاديات كذلك لان الجرم بها مستند إلى موجب 
هو العادة ( .. ولا عبرة بالإمكان العقلى.ى المادیات )0 ٠‏ 


وأقول: معنى هذا أن الحك بعدم احتال النقيض نسى باعتبار 
الموجب فإذا كان الموجب العادة لا يدخل فى الاعتيار احتال. النقيض 
باعتبار الامكان العقلى ٠‏ 

وإذا كان الام كذاك فبذا ينسحب على الموجب إذ كان هو المقل 
الحقفةقون من العلياء . 


للق شرح القامد اس۱۹ ۰ 


PY —‏ سس 


إلى العقل كا كان الحم العادى منسوياً إلى العادة ويكون نيآ فى كلا 
الحالين . 

لكن على أية حال هذا يناقض مابات المتكلمين الى ألموا عليما فى 
أكش المواضع من كون العام : 


جاؤما ٠‏ 
مطايقاً للواقع . 
لا حتمل النقيض بوجه من الوجوه ٠‏ 


وهذ! فى تقدبرى لا سبيل للإنسان اليه . 


سسب ياس — 


مالاق 
حول طرق المعرفة 

طرق المعرفة ٠‏ 

تقد القياس البرهان : 

آولا : يرتبط القياس البرهاتى بفلسفة أرسطو الميتافزيقية؛ فى الهيوى 
والصورة » ذلك أن هذا القياس يعتمد على الحد . 0 

والحد الأرسطى مركب من الميول والصورة أو الجنس والفصل إذا 
أريد الوصول إلى الحقيقة الذاتية . 

يقول الأيحى : أن العلة المادية والعلة الصورية علتان للباهية ٠‏ وما 
يعترف المتكامون بالممولى والصورة وبالفلسفة الأرسطية فى الوجود 
وم بالطبع لا يعترفون - فإن استعاهم للقياس البرهانى يكون من باب 
التجوز . 

ويلقد أبن تيمية هذا القياس عا يحعله غير صا فى الآاحكام الإهية 

يقول : ( إن القياس لا يدل إلا على عم كلى . لآنه لا بد فيه من 
هقدمة كلية إيجابية » والكلى لا يدل إلا على القدر المشترك » وهو الكلى. 

جميع الحقائق المعينة لا يدل علي,القياس بأعيانها. 

وإ عا يعلم به - إن عل صفة مشتر کہ بينبأ وبين غيرها ء فلا يهل 
يه شىء من خواص الربوبية البتةء ولاشىء من حواص ملك من املاس 
ولا نى من الآنبياء» ولا ولى من الآولياءء بل ولا ملك من الملوك » ولا 
أحد من الموجودات العلوية أو السفلية .)0© . 


(۱) قتاوى این ية + ۹ سس ۲٦۰‏ وما سدها. 


سس 4 اسه 


يقول ابن قيمبة : 

( أن العم الإلحى لايحون أن يستدل فيه بقياس تنبل يستوى فيه 
الاصل والفرع »ولا بقياس شولى تستوى فيه أف رأده فان الله سحا نے 
لی سكثله شىء , قلا يجوز أن يدل بغيده » ولا >وذ أن يدخل هو وغيره 
تحت قضية كلية تستوى أفرادها : ولغذا لما سلك طوائف من المتفاسفة 
والمتكلمة مثل هذه الأقيسة فى المطالب الإلهية إيصلوا بها إلى اليقين » بل 
تناقضت أدلتهم وغلب علهم بعد التناهى الخيرة والاضطراب لما يروته 
عن فاد أدلتهم و تكافئبا .0 : 


م وجه إلى هذا الغياس: 
۽ آنه فى. 
آنه مى على الاستقراء . إذ هر منطو على كلية استقر ائيه نأقصة س 
أما الاستقراء التام فعير ممكن , وإذا أمكن فرو غير ففيد 
والاستقراء ااتافص رد عليه الاحمالات المقلة وما داعت مقدمات 
الاستقراء ظنية فنتائج القياس ظلنية كذلك . 
+ - أنه قائم على الدور الباطسل ٠‏ لآن العلم بالنتيجة متوقف على 
الكير ى والعلم بالكبرى متوقف العلم بالنقيجة ٠‏ 
م ہہ آنه لا يؤدى إلى معلوم جد يد لان النتيجة متعدمئة فى المقدمات 
والعلم بالمقدمات علم بالنقيجة فى نفس الوقت. 
نقد قباس الغانب على الشاهد : 
ينبنى هذا القياس على إثبات علة مشتر كه بين الشاهد والغائب . 
يقول صاحب الواقف , 


(۱) المواقف جاس4!- ۲۰ ۰ 


<3 


( وهذا الاثبات مشكل جداً لجواز كون خصوصية الاصل شرطة 
لوجود الك فيه . 

أو كون خصوصية الفر ع مانعاً من وجوده فيه ٠‏ 

وعلى التفديرين لا رشبت بینہما علة مشتركة )(20. 

وإذا كان المشكلون قد اختلفوا فما بينهم من حيث استعال هذا 
القياس فقد وجدت أن الأشعرى يستعمله تارة ويرفضه تارة أخرى . 

رفضه فى معارضته لآولئك الذي نكانوا يريدون تأويل اليد على أساس. 
أنها إن لم تؤو لكان معناها ال جار حة كا هو الشأن فى الشاعد . 

لكنة لجأ إليه فى إثياته صفة زائدة على الذات .229 الجآ إليه في 
تجو رزه إرادة الله للمعاصى درن أن ينطوى ذلك على سفه أو عيب قياسا 
على سيدنا يوسف اأذى أراد الممصية من أصمابه فى قوله لربه « رب السجن. 
أحب إلى » » دون أن ينطوى ذلك على سفه أو عيب !!! 

ثم يذهب إثر هذا المثال إلى إيراد أمثلة أخرى ٠‏ سل فيها بالصفه من 
جانب الخلق » ولا يسل به فى جانب الله » على أساس التفرقة بين المقامين : 
مقام الخلق المندرج تحت الأوامس والنواهى ء ومقام الله الذى لا يلوق به 
ذلك © . 

وطهذا ذهب المتأخرون من الأشاعرة إلى رنض حجية ها القاس 2 

يقول الجوينى : 

( ليس ف المعقول قياس . )0“ . 


)0( موافقة صريح المعقول العسحيح المانول على هامش مهاج السنة جا ص ٤‏ و 
ط الطيمة الأميرية ١188م‏ . 

(؟) الأبانة عن أصول الديانة لأبى الحسن الأشعرى طبعة حيدر أباد س لاه 
(۴) اهار الأبانة س ٤١ء‏ ه٠‏ )4( اليرهان لأجوبى س a4‏ 


= لم 
ويقول الغزالى : 
) لا فائدة فىتعيين شاهد معين فى العقليات ليقاس عله . . 
نقد دليل ٠‏ ما لادليل عليه يحب فيه » . 
ثبت أصحاب هذا الدليل من المتكلمين دليلهم بذكر لوازم باط على 


نفيه . 
١ ٠‏ س لذلولاه لاتتفت الضروريات لجواز أن تكون جبال شاهقة 
عضر تتا لا راها . 
۲ - لولاه لانتفت النظرءات لجواز و جود معارض ألدليل لا نعانه . 
م ولان مالا دليل عليه غير متناه وإثياته عال . 
ويتقده صاحب المواقف عل النحو التالى : 
يقول : 
( عدم الدليل فى نفس الام منوع . 
وعدم الدليل فى نفس الام لا يدل على عدم الثىء فى نفسه ٠‏ 
وعدم الدليل عند لا يغيد » وإلا لزم عل العوام» وعلم الكفار. 
وأن يكون الأجبل بالدلائل أكثر علياً . 
ولايترتب على ذلك اتنفاء الضروريات بتجويز وجود جبل شاهق 
حضر تنا لا مرا » فإن العلم بعدم الجبل الشاهق الذى لا راه عضر ا 
ضرورى لا يتوقف.عل هذه المقدمة القائلة كل ما لادليل على ثبوته 
جب انتفاۇه' ۰ 
٠‏ وعدم المعارض فى المقدمات القطعية ضرورية كانت أو نظرية 
ضر ورى معلوم باليدبة فلا يتوقف على الاستدلال بتلك المقدمة الفاسدة.. 
(1) معيار العلل س ٠١۷‏ . 
15 -الأسس ) 


~E د‎ 


ووجود ما لا ثباية لان امتنع لقاطع دل على امتناعه امتنع القياس 
عليه » أعى امتنع قياس ما لا دليل عليه من الآمور المتناهية التى لم يدل 
اطع على امتناعها لظرور الفارق حينئذ .20 ) . 
ويمسكنتى أن أقول : أن الى وإن كان قد اقنعنا بفساد هذه المقدمة 
( ما لا دليل عليه بحب نفيه ) فإن ل يقنعنا بفساد الأوازم التى تترتب ءل" 
إنكارها والئى ذكرها أصماب هذا الدليل . وأمالجوءه إلى أعدم المعارض 
فى المقدمات القطعية ( ضر ورى معلوم بالبديهة ) فهو ما تختلف فيه الآ نظار 
وذكر الأيحى مقدمات أخرى يستعملها التكلمون يصقبا با 
من ذلك مقدمة « ليس عدد أولى من عدد > فينتق العدد بالكلة 
وشبت الواحد , م فى مسألة عدم جواز نعاق القدرة الواحدة مقدورين 
:فى حل وأحد وجنس واحد ووقت واحد . 
: ومقدمة « المتشاركان فى صفة يحب لا المساواة مطلقاً ۰ كاف لف 
المسيزلة لقدم الصفات » وإلا ساوت الصفات الذات فى القدم فتساويها.فى 
الوجود ٠‏ وكا فى نق المتكلمين لوجود المج ردات كالعقول .واانفوس 
المطلقة و إلا كانت مثل الله سبحا نه فى التجرد فتساويه فى جميع الوجوه ٠‏ , 
ومقدمة ‏ هذه صفة كال فتثبت هه هذه صفة نقص فتنتق غه » 
ويعتيروتها فى الأفمال » وفى الذات » وف الصفات . ٠‏ .ومرجع الضعف 
خہا آا إنما تثدت ‏ أى صفة الال س لو قبلما الذات ( أما إذا لم تقبلبا 
فلا يصح الاستدلال بها كخلق الله العام أزلا ) » وحصل معنى !اکال أنه 
عاذا ؟ وكانت تلك الصفة كلا لها لائقاً ہا ووجب لهسا كل ماهو کال 
باليرمان0؟ , 


, ؟) المواقف ج۲ عر “ إلى س1 4 ۲ *صغ غ ماوع‎ 011٠ 


سجس سه 


والمتكلمون عتدما يرفضون يقينية الدلاأة النقلية ےسا الحم هدم 
المعارض العقلى ليه 
فانهم كوت بنفس الثىء على الذلاة المقلية . 


ولا يحكن ارفع ذلك بالنسبة الداليل العقلل ‏ ماذكروه من أن 
الناظر فى الدليل العقلى بمقدماته القطعية يحصل له الع لم بعدم الممارض 
باليداهة . 

فذاك ک) قلنا شعور فردى لا يصلح فى العقلياتء أو هو عل الاقل 
لا بتمثى مع العلم مومه الاصطلاحى .. 


سس 4 #0 سه 


تم الثالرك 
يششع الغو الى على الحشوية من جائب إذ يرون أنه ( لا مسفند الشرع 
إلا قولسيداليشر )بين أن (برهان العقل هو الذى عرف به صدقه أ خبر). 
كا يشنع على الفلاسغة وغلاة المعتزلة إذ غالوا ( فى تصرف العقل حى 


صادموا به قواطع الشرع .) ٠‏ 
ويرى أن الحشوية بميلون إلى التفريط والفلاسفة والمعتزلة يميلون إلى 
الافراط . 


ويرى أنه لا بد من الشر ع والعقل ( إذ لا معاندة بين الشرع المنقول 
و الحق المعقول )6 1 

(فثال العقل البصر السلم غن الآفات والآذاء2©,ومثال الق رآن الشمس 
المنقشرة الضياء ... فالمعرض عن العقل مكتفياً بنور القرآن مثاله المتحرض 
لنور الشمس مغمضاً لللأاجفان فلا فرق بينه وبين العميان )° , 

ونحن إذا سايرنا الغزالى فى مثيه للعقل بالباصرة وللقرآن بالضياء 
نرى أن المثال لا ينطبق على الذين عتمون السير فى طريق طويل - قبل 
إثبات النبوة ‏ بالعقل وحده إذ ينظرون به مستقلا فى دليل ححدوث العالمم 
ثم فى وجود الله » وکو نه عالماً قادراً مريداً متکھا لا يصدق الكاذب وهو 
يرسل الرسل ؛ ويؤيدم بالمعجرة . 

۲ مقدمة الاقتصاد فى الاتنماد س‎ )١( 

(۲) ف القاموس الحیط ( أذى به كبق بالکسر أذى ۽ وتأذى » والاس الأذيقك 
والأذاة وهى المكروه اليسير 4 . 

(©) الاتتساد فى الاعتقام س ٣‏ 


te ~~‏ ا 


فى هذا الطريق الطويل عم الأشاعرة والممتزلة على السواء الاستدلال 
بالعقل وحده , فَأين نور الشمس إذن؟ ٠‏ 

ان الغزالى نفسه يقول ( إن ما لا بعل بالضرورة ينعم إلى ما بعل 
بدليل العقل دون الشرع وإلى ما بعل بالشزع دون العقل ولك ما يعم 
ي|)00© إذن فآين هو الما : العقل البصر , والشرع ضوء الشمس؟ 

ان هبنا أموراً لا تحتاج فيبا إلى اشر ع (ضوء الشمس ) . ويك 
فيبا العقل ( البصر فقظ ) وى الضروريات ؛ والقسم الأول من النظريات 
وأن هنا أمور؟ لا تحتاج فيها ِل العقل ( البصر ) ويكنى فبا الشر ع( ضوء 
الشمس ) وهى القسم الثالث من النظر يات ٠‏ 

وأنه ليتبين من كلام الغوالى ومن حوله التكلمون جيعاً أن ما يستقل 
فيه العقل عن الشرع أم وأخطر وأعصى السائل؛ بعد الضروريات ( أما 
المعلوم بدليل العقل دون اشر ع فهو حدث العالم ووجود الحدت وقدرته 
وعليه وإرادته فان كل ذلك مالم يثبت لم شبت الشرع )^ . 

كذلك فان النوع اثالك مرى المعلومات النظرية وهو ما بعلم بدليل 
الشر ع فقط لايسمح للغزالى أن يوجه تقده الذى وجه أن “ام الحشوية 
فى ظل ال نال الذى ساقه » وإلا فن يتصور أن هؤلاء عندما ينقارورت 
فى الفرآن ‏ وهو نوو الشمس - لا ينظرون فيه بعقوطم ؟ وما يقال 
فم يقال فى النوع الثالت من المعلومات النظرية الى صنق ا وما يقال 
داعا عنه يقال دناعا عنيم ٠‏ 

إن امثال صمح , وهو يقتضى أن 'يكون اشر ع هو الذى ينيد الطريق 


(۱) ف القاموس الخحيط ( أذى به كبق باكر أذىء وأذى والإم الأذية والأذاة 


وعى.المسكروه السي ٠)٠١‏ 
١)‏ ع ؟) الاقتصاد فى الاعتقاد س ٩٤‏ -- ١١ہ‏ 


منذ البداية إلى التهاية ؛ بل يقتضى أن يكون الشر ع هو الذى ينيد الطريق, 


حده » والعقل لا دور له إلا النظر › النظز ف ما يقدمه له الشرع.من 
ضياء . 


لكن المتكلمين ل ينطبق ساوحكبم على هذا المثال ٠‏ 


الدلالة العقلية هى السابدة عند المتك كلمين ق جميع الأصول العقدية : 
لقد رأينا تقسم المتكلمين لللاصول العقدية سب أوع الدليل إلى : 
۴ تفرد به العقل ٠.‏ 


وما تفرد 4 السمع 8 
وما يشترك فيه الاثنان ٠‏ 


ولكن حقيقة الام أنهم علوت الدلالة العقلية هى السائدة فى 


اقل . 
ولان دلالة السمع ظنة ولا اتصير يقينية إلا بادلا العقلية فا مر جع 
إلى العقل . 
أساس معر فة امحك والمتشابه عند المتكلمين . 
الأساس هو العقل. 


( لآنه لا يصح عن بعلم أنه جل وعز حكم لا ختار قعل القبيح 
أن يستدل على أنه جل وعز' .هذه الصفة بكلامه ٠‏ ) 


ولآن امك والمتغابه من باب اللغة الى لا كلة إلا وغى تحتمل غير 


سس لان اسم 


ما ؤضنعت له قاو ل يرجع فى بيان الك والمتشابه إلى أمى لا حتمل هو 
العقل.لم تصح التفرفة بينم“ . 
والذى بهم فى هذا المقام هو أن ابن 'قتيية أذرج د الاحبال » فى 
الرجوع إلى العقل »لما درج عليه من مصطلحات غامضة » كالطفرة » 
والتولد 6 والوهر ؛ واتكيفية ».والكية 0 وڪوه : 
ومن أجل ذلك أرشد ابن قتيبة إلى المج اللغوى كحل اشتكلات 
الحم والدابه وما أشبه من ممكلات ٠‏ 
وسترى فى مساك ابن قتي ةكيف أن هذا الموج وفع أيضاً فيحبسائل 
المذاهب الكلاءية . 
المنبم اللغوى ودوره فى حل ما بين الدليل العقلى والنقلى من مشكلات . 
اکم ااال اسل ا 
يركز ابن قتيبة دعو ته فى حل مشاكل ااصفات وغيرها من مشا كل 
وهذه بلا شك دعوة رائعة مدميخة بالامل : 
لكن هل وق ممأ اين قتيبة ؟ ومن قل مدا السو ال : هل أتضحت 
لديه أبعادها ومقتضياتم! |١‏ 
يبدو لى أن ابن تة كان يصر مقدما على مناصرة مذهب دون مذهب 
أو رأى دون رأى ھون الآراء والمذاهب المتصارعة ف علم الكلام 0 
بم حال بينه وبين أن توق هذه الدعوة راتما 0 وأن ور تأثيرها المتوقع 
فى تطور عل الكلام . 


" 4 » 867 متشابه القرآن قاي عبد البار ص‎ )١( 
٠ 14 - 18 أنظر تأويل مختلف الحديث ص‎ )۲( 
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فو مثلا يفسر قوله تعالى ‏ لو شاء ربك لآمن من فى الأرض » مقرراً 
أن المقتضى اللغوى فذلك هو ١‏ أنه لم ينأ ذلك » وهنا[يتعرض لن يواجبه 
بهذا القول أنه أى الله سبحانه ‏ أراد لو شاء لآمنوا إجباراً ولكن 
م يأ أن عبرم على ذلك. 


قول ابن قتيبة : قل له أى لقائل هذا القول ‏ لم يشأه على حال 


فا جبله بأى وجه شت ٠‏ 


إذن فقد ترك ابن قتيبة الجال واسعاً أمام البحث الكلاى البعيد عن 
مجه الذى يدعو إليه . وكأنه ل يفعل شيئاً ذلك لأن القول بأنه ليشأ 
داهم جيعاً تحتمل لدى الكلاميين ‏ أنه شاه ضلالهم وأنه شاء 
تخليتهم ء فقول اين قتيبة « فاجعله بأى وجه شات » هروب من الميدان 
وترك له كا كان ء وهل التزم ابن قتيبة بهذه النتيجة : أن يجعل الم د بأى 
وجه شثت ؟ إن ابن قتيبة لم يليزم هذه النقيجة الى أدى إلا إتطييقه لمنبجه 
اللذوى » فبو لا يقيل إلا أن يقال : إن الله شاء الشلال ء يقول ( لوحم برد 
ولا ساط علييم عدوم ثم آم بالاحتراس وآ للضعيف الاحتراس 
من حرست منه السماوات والنجوم ؛ ومثع من الاستاع بالرجوم ..ألم) 

وإذن نقوله فاجء له بأى وج شتت : سلبية أدت إلا تطبيقاته 
الأولية للنهج اللذوى ٠‏ 


وثانياً : قوله د لو ل يرد الممصية ... أل » أخذ بغير المنبج اللغوى .. 
وف كلامه عن مشكلة الصفات يتعرض لمن يريدون تصحيح التوحيد بنق 
القشبيه عن الخالق » فا يطلوا الصغات مثل الحم والقدرة والجلال .»أل . 


وهو غ تعر ضه تاز لمذهب القائلين بااصقات 5 


— ۳4 لل 


فبل انحاز بناء على مقتضى المنبج اللغوى فى تطبيقه له ؟ 

فلننظر : 

يقول معترضاً على النفاة : 

( كأنهم ل يسمعوا إجماع الناس على أن يقولواء أسالك عفوك, 
وان يقولوا ه يعفو بحل ء ويعاقب بقدرة ) ٠‏ 

فبل بين لنا أبن قتيبة ان المراد بالعفو فى اجماع الناس اللغوى صفة 
عل النحو الفلسى المدرك لمقائق : الجوهر .والعزضء والحال والموجود 
واتعدوم » والذات » والزايد على الذات . . .؟ حتى يكونوا فى اجماعهم 
#اصدين إلى واحد مر هذه دون الآخر ؟ هذه واحدة . 

والثافة أنه يقول « والقدير هو ذو القدرة» فہل لا يرى أيضا أنه 
كن القول بالفسكس وهو أنه « ذو القدرة هو القدير ...» فبل فى تطبيقه 
للج اللذوىأفادنا بأن الاس يؤو لمن الاتصاف القدر» إلى الصف 
القدرة - ؟ أو هو يؤول من الصفة ‏ القدرة إلى الاتصاف » «القدير» 
فللتغاة أن يغبمو! الثانى وللشبتة أن يفهموا الأول ؟ 

فپل إذا ذهب ذاهب إلى التوقف يحكون ابن قنيبة قد حقق جديداً 
فى تطبيقه لامج اللنوى ؟ أو يكن أن نقول انه أعطى عقا لليذهب 
التوقيق ؟ 

م انظر إأيه فى موضوع الكلام . 

انه ينكر ما ذهب إليه القائلون بأن كلام الله مخلوق › ويغند أدلتهم . 

وبدأ بتقرير قاعدة لغوية : ھی ان د تكلم » معناها د آتی بالكلام من 
.عنده » وقاس عليها تخشع وترحم وهو فى هذا رکب أمرين : أوطما 
اله ترك « كلم » الثى يقاس عليها خشع ورحم . .۰ ا والی هى الواردة 
فى الكتاب دون تكلم وثانييما : اندترك التعريفاللغوى البسيط لمتكم » 


- Yer — 


أو «كلم » على السؤاء الذى هو فغل التكلم أو فغل اكلام - ومن الغريب 
أن هذء البساطة اللفوية فى تعريف د تكلم وكام » هى مستند::القا ثلين 
بالحدوث فكأتهم أقرب مته التصاقا بالمعنى االذوى س وذهب إلى تعريفه 
جد د يدوو حو له البحث نفياً أو إثياناً» وشي من. ا مش كل ما ستمهب 
-له , قثلا ما ممنى « عنده » ؟ ؟ وما صعة قياس الغائب على الشاهد فيها!لح. 
وبعد ذلك يتئاول أبن قتيية جميع السقندات اللغوية للقائلين بالحدوث. 
ليعطيها معافى جديدة تتفق مع معتقده .0 . 0 

فيتأوا ل , جعلناه قرآناء بأن الجعل ليس معناه الخلق إلا إذا جاء 
متعد يأ لفعول واحدء منکرآ أن يكون قوله تعالى د لجعلتاها تكالا لما 
بين دا وما خافبا ... معنا الخلق ذهاباً منه ا صرح الحقق ‏ 
إلى أنه ,ری الخلق ممعت ايعاد الأعيان كا قال قدماء المعتزلة . فبذه أسس 
كلامية بی علما تحميقاته |الخوية . 

ويتناول د مخدث » فى قوھ تعالى « مايأتيهم من ذ كر من ربهم محدث > 
متكا إن امحدث معتاه دائاً الخاوق » مرتكناً أيضاً إلى أن الخلق إيمنا 
کون فى الاعيان ‏ فا يظبر ‏ م-تشهدا بقوله تعالى د لعل الله يحدث. 
بعد ذلك أميأً » . تكردا أن المعنى يحدد عندم ما لم يكن < . 

هذا كله دال على أن ابن قتيبة ‏ حينما دعا إلى المنبج اللذوى : 

ل يليم به وا النزم عن طريقه20 . 

و بعد 
قبل المج |الغرى كاف فى حل مشكلات المتشابه ؟ وكاف فى ترشيد 
المبج الكلاى والفلسق وعصن لما ؟ أليست البادىء اللغوية نفسبا 
بغير منجأة من الفحص الفلسى ؟ 


(١١)اتظر‏ الاخثلاف ف الافظ لابن قتيية ص ٠١‏ وما بمدعاء 


— ۳۵ 


ما العلاقة بين الكلمة و الفكر Ça‏ 
هل نفكر بغير لغة.؟ 
ما العلاقة بين لغة قوم وبين خصائصهم الفكرية وتاريخهم الثقافى ؟ 
الست هذه وغيرها من المسائل تذل على أن المج اللذوى لا يكن فى 
ات الآمل إلينا فى حل معكلة املافة بين الدليل النقلى والعقلى ؟ على 
أساس غير التسلم المعلاق ؟ 
الدلالة المقلية تفقد أولويتها على الدلالة النقلية : 
يغلب الماكلمون الدلالة المقلية فى الآصول العقدية كاب! کا رأينا 
لاس بن : 
٠‏ - لاعتقادم أن الدلالة 'المقلية 'يقينية . بخلاف الدلالة النقلية » 
فدلالتها ظنية . 
وقد رأينا أن الدلاة العقلية لا تتجاوز مستوى الظن على أحسن 
الحالات . 
ولا تقادم أن الدلالة النقلية تتوقف على الملل بالوضع والإرادة 
خلاف الدلالة العقلية . 
وقد رأينا ملاحظة ابن قتيبة الثى يفنح فيا الاحتالات الواردة على 
معانى الألفاظ المستعملة فى الدلالات العقلة ٠‏ كلفظ الجوهر » وأعرض 


وغيرهها 2 ى 
ومن هنا بمكن القول بأن الدلالة المقلية تفقد أولويتها على الدلالة 


۰۱٤ 1١ تأويل داف الخحديث س‎ )١( 


القرالاع 

دلالة الممجرة على صدق الرسول : 
ابناء العقلى لمل الكلام ٠‏ 

ذلك أن هذا اليناء أسس عل المقل » وهو فى هذا التأسيس قطع 
شوطاً طويلا فى خوث عقلية عن وجود الله » وعليه وقدرنه وكلامه 6 
وإرساله الرسل » ؤإظباره للمعجزة على أيديهم تصديقاً لحم . 

وما ل تم هذه الخطوات العقلية فانه لا يمكن الوثوق فى السمع ٠‏ 

والمعجزة تمثل حلقة الاتصال ات لا يد منها بين البحوث السابقة 
عليها ‏ وبين الشرع ٠‏ 

وما ل تم هذه الحلقة فان البحوث العقلية المابقة عليها تصبح فى مني 
إلبذاء العقلى لعل الكلام صرخة فى واد ٠‏ 

والآن لدنظر فى التقد الموجه إلى المعجزة من حت دلالتها على صدف 
الرسول ؛ وف الأجوبة الى ساقها المتكلمون على هذا النقد › ولتعلم هل 
قامت المعجزة بدورها فى هذا اليناء ؟ 

الشبية الأولى : 

احتال أن لا بكون ذلك الام من اق تعالى بل يستند إلى المدعى 


—Yef ٠٠ 

مخاصية فى نفسه أو مزاج فى بدنه » أو لاطلاع منه على خواص فى بعضء, 
الاجسام يتخذها ذريعة إلى ذلك » أو يستند إلى بعض اللاك أو الجن. 
أوإل اتصالات لو كبيةو أوضاع فلكية لا یلع عليبا غيره » إلى غير ذلك 
فن اسان 

ألثانية : احتال الا يكون عارقا العادة بل ابتداء عادة » أراد اق 
لاه 3 

أو تكرير عادة لا تكون إلا فى دهور متطاولة كعود الثوابت إلى 
نقطة معيئة . 

الثالثة ثالثة : احتال أن بكرن عا يعارض الا أنه | يعارض : : لعدم رلو غه 
إلى من يقدر /١‏ يقدر المعارضة أو مواضعة من القوم و«وافقة على إعلاء كليته 

أو لخوف . 

أو لاستهانة وقلة مبالاة . 

أو شتغال بم هو م ا 

أو عورض ول ينقل انع . 

الرابعة : احتال الا يكون لغرض التصديق , 

إما لانتقاء الغرض ف فعله على ماهو المذهب . 

وإما لثبوت غرض آخير مل أن يكون اطفاً مكلف . 

أو إجابة ادعوته . 

أو معجزة لنی آخر . 

أو ابتلاء للعبد ينال الثواب : بالتوقف ع موجبه أو النظر. 
والاجتباد فى دنعه كا فى [نزال المتشابه . 

أو إضلالا للخلق على ما هو المذهب عند من أن اله يضل من يشاء 
ودی من إيشأء . 


وبعد؛ تسلم انتفاء الاحتتالات وكون ا معجزة عمزلة صر يح القول. 


e —‏ دن 


من الله بأن المدعى صادق › فو لا وجب صدقه إلا بعد اسيحالة الكذب 
فى أخبار الله تعالى . 

ولا سبل إلى ذلك : بدليل السمع وإلا ازم الدور ٠‏ 

ولا بدليل العقل لان غايته أن : 

الكذب قبيح . 

وهو عل الله تعال مستحيل ٠‏ 

وثبوت المقدمتين بغي دليل السمع" فى حيز المنع . 


فالجواب : 

إجالا . أن الاحتالات والتجويزات المقلية لا تنافى العلوم العاديه 
الضرورية القطعية ٠‏ 

فيحن تقطع عحصول العل بالصدق عقيب ظرور المعجرة من غير 
إاتفات إلى ماذ كر من الاحتالات لا بالنى ل بالإثيات .م حصل ف 
مثال الماك المشبور وإن كان الملك ظلوماً غشوماً كذوباً لا يالى بإغواء 
رعيته والاستيزاء رسله ٠‏ 

وتشفصيلا : 

أولا : انا بينا أن لا مؤثر فى الوجود إلا الله وحده سما فى مثل 
إحاء الموق وانقلاب العصا حية » وانشقاق القمرءوسلام الحجر والمدر. 
على أن جرد الفكين وترك الدفع من قبل الحكم القادر الختار كاف فى 
إفادة المطلوب . 

وثانيا : ان كلامنا فما حصل ال جرم بأنه عارق للعادة وأن المتحدين 
عزوا عن معارضته مع دكرنم أحق 5 : 

وثالاً : أن لا خفاء ولا خلاف فى رتيب الغايات والاثارعلى عض 
أفعاله وإن لم جلما أغر اضاً له . 


)00 شرح القاصد س لاا ١‏ وما بعدما . 


— Yee - 


عل أنا لا نقول انه فعل المعجزة لغرض التصديق » بل أنها دلت على 
تصديق من اله تعالى قم بذانه سواء جعل من جفس العم أو كلام النفس 
أو غيرهما. 

واا . أن ظربور المعجزة على بد الكاذب لای غرض فرض »وان 
جاز عقلا بناء على شمول قدرة الله فهو متنع عادة معلوم الاتفاء قماءا کا 
هو حك سار العاديات . 

وهذا ما قال القامنى : أن اقستران ظبور المعجزة بالصدق أحد 
العاديات فاذا جوز نا انحر افبا عن ير أها جاز اخلاء المعجزة عن اعتقاد 
المدق » وحيذ يجوز اظباره على يد الكاذب وأما بدون ذاك فلا 
لاستحالة العم بصدق الكاذب . 

| وميا من قال باستحالته عقلا : 

فالشيخ لإفضائه إلى التعجيز عن0©إقامة الدلالة على صدق دعوىالرسالة. 

والإمام وكير من المتكلمين لآن الصدق مدلول بها لازم ازلة 
العم لاتقان الفدل29 , فاو ظبرت من الكاذب لزم كونه صادقا كاذباً 
وهو محال . 

وامائريدية لإيحابه التسوية بين الصادق والكاذب » وعدم التفرقة 
بين الثى والمتنى وهو سفه لا يليق ET‏ : 


)00( السكلام للأشاعرة ما مو واضچ 0 

(۲) هذا ميناه أنه بير المعجزة لا نستدل على قدرته على اقامة الدلالة على صدق دعوى 
الرسالة فتنتنى القدرة فيازم التعجير وهذا استعمال لدليل مالا درل عليه يجب نفيه  »‏ لأنا 
تقول قد تکون هناك وسية أخرى لانملا - وقد ثبت فساد هذا النوع من الاستدلال . 

)*١‏ هذا فى رألى قياس مع الفارق » لأن اتقان الفمل يدل على الملم وجوبا ءأما تصديق 
الرسول فيجب أن يكون فلا اختياريا لأنه لا يتصور التصديق بغي قصد اليه ٠‏ 
المقعود الابتلاء وتعر يض امسكلف لثواب باحتهاده فى كشف كذب مدعى ألئوة ٠‏ 


و 
وعانا .أ عرد إظبار المعجزة على يده يفيدنا العم بصدقه 
وبتصديق الله یاه من غير افتقار إلى اعتبا ر كلام وأخبار » ومن هنا يمح 
القسك يخبر النى فى إثبات الكلام وامتناع الكذب والنقص على ما مء 
وإلى هذا يشير ما قال إمام أله رمين : انا نعل اظبار المحجرة تصديقاً 
متزلة أنيقو ل : جعلته رسولا وانشأت الرسالة في هكقولك جعلتكوكيلا 
واستنيتك لكأن من غز قصد إلى أخبار وأعلام عا ثبت » ومحصوله أنه 
يعتير القول فيه إنعاء!(© لا إخباراً» وأمالو ثم تق الكذب عنه بغير 
خير النى على ما سبق فلا [شکال ٩2‏ أه. 

ثم يقول السغديق رد بعض هذه الاحتالات : 

( ... فلو قدروا على المعارضة لعارضواء ولو عارضوا لتقل إلينا » 
لتوفر الدواعى وعدم الصارف » والعل جميع ذاك قطعى كسائر العاديات 
لا يقدح فيه احتال أنهم تركوا المعارضة مع القدرة ليبا » أو عارضوا 
ول يقل إلينا مان ع كعدم المبالاةءوقلة الالتفات والاشتغال بالمبمات.)9؟ 

شبة عامسة : 

د إن أقوى طرق نقلها التواتر وهو لا يفيد اليقين » لآن جواز 
الكذب على كل أحد بوجوب جوازه على الكل لكو نه نفس الاحاد ولآنه 
لو أفاده لأفاده خير الواحد لان كل طدقة بغر ض عدد التو اتر فعئد نقصان. 
واحد إن بقيت مفيدة لليقين, وهكذا إلى الواحد فظاهر » وإن م بق 

كان المفيد هو ذلك الواحد الزائدء ولانه غير مضبوط بعدد بل ضابطه 
حصول اليقين » فاثبات اليقين به يكون دور ).. 

)١(‏ مع هذا يبق جواز كذب الرسول يتجويز الإضلال عله سبحانه کا هو مذهب 
الأشاعرة . 

(؟ 9 4) شرح القاسد + ۲ س ۱۷۷ وما سدهاء ج ۷ ص ۱۸۳ e‏ ج ۲ ص ۱۷۷ : 


— oY — 


أما الجواب فهو ( أن المتواتر أحد أقسام الضروريات فالقدح نما 
بما ذكر مع أنه ظاهر الاندفاع لا يستحق الجواب ٠‏ ) 

وف اعتقادى أن کون التواتر من الل الضرورى هو عا لا نستريح 
إليه النفس , وهو على وجه اتا كيد لس ما متوافر له مفروم د ل > 
الاصطلاحى والآمى فيه لا يرق إلى أكثر من غلة اافان ‏ وفى اعتقادى 
أن الآجوبة الى قيلت على هذه الاحتالات ل تنفبا إلا يحسب الضرورة 
العادية ٠‏ والضرورة العادية منسوبة إلى العادة . 

وإذن فان البناء العقل لعل الكلام وهو بر تكز على دلالة المعجزة 
على صدق الرسول يصح كله قائما على الضرورة العادية لاعلى الضرورة 
العقلية بشر وطباوما تقتضيه من العم الجازم المطابق للواقع الذى لا تمل 
النقيض . 

الالازام المقلى لعل الكلام يؤدى إلى حظورات : 

وهى ف) وضعنا عليه يدنا أتواع : 

النوع الأول : ناشىء عن الالزام بالمنبج العقلى والترسل معهء 
والذهاب إلى المواضع الى يحر إليما مهما يكن بدعة فى الدين . 

النوع الثانى : ناشىء عن الالزام با مذهب » وما يؤدى إليه من التفرق 

النوع الثالك : اعتبار الجتهد فى الاعتقاد مصيبا مما أدى إليه 
ا 5 

النوع الرابع : الوقوع قى الحيرة بين الآراء والمذاهب المتضاربة . 
وفيهما بل أمثلة النوع الأول : 

هذا أبو اذيل العلاف : خثئى احتجاج الدهرية عليهفى قوله حدوث 
العالمء بأنه إذا کان له أن يسم خاو د أهل النار فى الذار وأهل الجئة فى الجنة 

) -الأسم‎ 1١9 


سس ارج لا — 


وان تكون حر 3 بعد كل < ر5 لا إلى آخر ٠»‏ فان عليه أن سم بان قبل 

كل حر کہ حر کہ لا عن أو ۰ شا | يتحرف أو اذيل هر با عا خيل 
[ ايه من أن ها هنا مأزقا لا ينيغى له أن يستهين به ٠.‏ يتحرف إلى حل 
للشكلة على حساب الحقا'ق الديذة تأورلا أو ابتداعا فيقول:إن نء م أهل 
انه وعذاب ب آهل الثار يفئيان ؛ودق ید أل اة و ل النار 
خامدين لا يقدرون على شی بل هو بعد ذلاك. أو قول ذلك يذهب إلى 
وضع قاعدة لهذه الفسكرة المبتدعة .. فيقول بغناء مقدورات الله عز وجل 
حتى لا يكون بعد فناء مقدوراته قادراً على شىء ..20., 

المثال الشاى : 

وهنا مثل آخر للاعتداد بانج الفلسنى أو المنماق » فى حل مششكلة لها 
عن ادى النيوى » الحل على أبسط وجه ... » لكن الاعتداد أذ كور 
يذهب بالمفكر إلى ارتكاب صعو بأت حكثيرة . 


ول او اذيل : لو كان من لا يعرف الله تعالى قد ترك جمييسع 
أوامره لوجب أن يك يلون قد صار إلى جميع زواجره؛ ولو کان حكذلك 
أوجب أن يكون الدهرى يوودياً وتممرائياً و#وسياو...المء ٠‏ لكن 
هذا غير رح ء فالدمرى تارك لكل حكفر - الجوسية والهودية 
والمجوسية؛ ال . سوى الدهرية ٠ ٠ ٠‏ وإذن فمو قد ارتكب معصية 
بدهربته » وعل طاءة أو أ اش ترگ الجوسية وايهودية .. . اء وإذن 
بقول أبو اذيل بصحة وتوع ع طاءات لله تعالى ٤ن‏ لا يعر فه . . ولو أنه 
انجه إلى حل هذا اله كل و ر 9 صدم الحقا'ق الدينية » ا ينتسب إلى 
الهج الديى نفسه .. . لوجد الحديث الشريف س مثلا  ١‏ [نما الاعمال 
بالنيات » فيه السكفاية لحل المشكل ؛ وللكنا فى غنى عما أرتكبه من صعوبة 


)0 الفرق بين الفرق لايتدادى ص 4١78‏ ١۵٣٠ء‏ 


— ۲۵0۹ ند 


أو استحالة »يكنا فى غتى عا ذهب ليه اليغدادى من الرد الذى.جاء عل 
نفس منهج أف المذيل ‏ من أنه د لا خصلة من الإان أو ااطاعة إلا 
ويضادها خصال متضادةكل نوع منها يضاد الآخر ما يضادها الإيمان أو 
ألطاعة » وقد يخر ج عن القعود من لابصير إلى جميع أضداده » وإنما رج 
من القعود بنوع واحد من اضداده . كزاك رج عن كل ضاعة لله 
تعالى بذع وإحد من الكفر المضاد للطاءات كبا » لآن ذلك النوع من 
الكفر يضاد نوعا آخر من السكفر ک) يضاد سائر ااطاعات : وهذا واضح 
فى.نفسه وان جبله أبو المذيل >“ . 
المثال الثالبى : 
يقسم البغدادى المشيهة إلى مثبهة ذات ومشببة أفعال » ويجعل 
من مشيبة الذات قسمين : قم ينتهى إلى الحم يمخروجه عن الدين 
عرة واحدة وقمم يقول ان المتكلمين عدوم فى فرق اللة ( . . لإقرارم 
ياروم أحكام القرآن » واقرارثم بوجوب أركان شريعة الإسلامءن ااملاة 
والزكاة وااصيام والحج عليمءو[قرارم بترم الحرمات .." وإن ضاوا 
وكفروا فى بع الأصول العقلية (. 
فبل هناك كفر فى الأصول الدينية » وكفر فى الأصول الءقّلية ؟ 


تسكن الإشارة هنا إلى ما أدت إليه المذاهب الكلامية من نثأة الفرق 

رالاحزاب الى مز قت اللأمه الاسلامية 4 وأوقدت المسليين ۳ الخيرة 

الدينية كا تكن الإشارة إلى حديث الرسول بل" ١‏ تفرقت الود 
(21؟) الفرق بين الفرق لليغدادى س ۱۲۰۹ ص7 ؟؟ 


(+)أغار نشا القرق و'لذاعب الكلامية لحى هام س لاه طابعة .ع البحوث الإسلامية 
عسالة إ۷ ٠‏ 


— ۹۰ 


على [إحدى وسبعين فرقة » أو اثنين وسيعين فرقة » والنصارى مثل ذلك 
وتفترق أمى على ثلاث وسبعين فرفة > ٠‏ قال الترمذى هذا حد يدث تييح ٠‏ 

ويلخص لنا ابن الأرتعنى أسياب التفريق الى ترجع إلى حم 
موضوعات عم الكلام ٠‏ 

إنه برجعيا إلى : 

. الود فى الدين » ۲ - والتتقص منه‎ - ١ 

ويرجع هذين الآمرين إلى : 

اوش ف ما لا درک العقول من الخفياتالتى أعرض عا 
السلف . 

7 5 المنشابه واختلافهم فى معرفته وتأ وله ٩‏ 1 

ويزيدئا وضوحا فيضرب الامثلة بما يأف : 

و- القول بأنه لا موجود إلا الله . 

م , د لافاعل إلا ألله . 

م ا« بصفة لم تردكقول المعتزلة بالصفة الأخص”؟ . 

۽ - تفرقة بعض الصوفية ( آهل الاتحاد ) بين الله تعالى وبين اسه 
الأحد فيجعاون لللأاحد المرتبة الآولى وله المرتبة الثانية ويسمورن- 
الثانية م والفلاسفة بأسماء مبتدعة منها الحضرة العائيةوالواحدية والاحدية 
ومتبا <ضرة الارتسام .. , ويعنون بالاحدية الوجود المطلق » اأذى 
لا نعت له ولا وصف ... ويثبتون الأسماء للواحد لا للاحد ٠.‏ الخ ٠‏ 

م ما انفردت به الأشعرية من قدم وصف الله بالكلام ٠‏ 

٦1‏ مااتفقت عليه الاعادية وبعض المعيزلة بل ودم من إثيات 


کے 
(۱) ايثار الحق لابن المرتغفى س ۸۷ * 
(؟) المقصود مغة لا بوصف يبا غيره على وحه ما م كالقدم ٠‏ 


سل — 


الذوات والما كوف القدم.» ودعوى الفرق بين ثبوته فى العدم ووجوده 
OL‏ 5 


النوع الثالث : 

حك الاجتهاد فى المقليات عند بعض المتكامين . 

( قال الجاحظ : لا إثم على مجتهد ولو كان الاجتهاد فى ننى الإسلام 
وإن کان فيه اجتباداً عن ليس مسلا . 

وتف الاثم هو مراد عبد الله بن الحسن قاضى البصرة السزلى المنبرى 
قله » الجتبد ف ااحقليات یبا كم 

قال السبكى : قيل أنه م فى العقليات حى يشمل أصول الديانات وأن 
اليبود والتصارى على صوأب وهذآأ م ذڪر القاضى ۳ التقر يب أنه 
الشبور عه ٠‏ 

وقيل : أراد أصو ل الديا نات الى مختلف فيها أهل القيلة ويرجع فيبأ 
الخالفون إلى آیات وآثار محتملة التأويل . 

“م قال السبى : وعلى هذا ينيعى حمل مذهب ال جاحظ أيضا . ولكن 
صرح القاضى عنه فى التقريب خلافه) ه2 . 

يقول الشبرستانى : 

( وقد صار أبو الحسن العنيرى إلى أن كل ممتبد ناظر فى الأصول 
مصيب انه أدى ما كاف به من المبالغة فى تسديد النظر ف المنظور إليه 
وإنكان متعينا : نفيا وإئّاتا » إلا أنه أصاب من وجه ؛ وإتماذكر هذاق 


ء٠١٠ إلى س‎ 1١“ اپار الحق س‎ )١( 
. (؟) التقرير والتحبير لابن أمير اس٤ ۳۰ باختصار‎ 


س ۲ — 


الإسلاميين من الف رق م" واما الخارجين عن اال قفد تقررت النصوض, 
والإجماع على كفرثم وخطئهم وکاری سياق مذهبه يقتضى تصولب 
كل مجتيد على الإطلاق إلا أن التعيوص والإجماع صدته عن تصويب كل 
ل ل 00 
واللأصوليين لاف فى كفير أهل الآهراء » مع قظعهم يأنالمسيبه 
واحد بعينه لان التكفير حم شرعى والتصويب حك عقلى »> هن مبالخ 
متعصب اذهيه كفر وضلل عذالفه » ومن متساهل متألف لم يكفر : 
ومن كفر قرن كل مذهب ومقالة بمقالة واحد من أهل الآهواء والملل 
كنةر بن القدرية بالجوس » وتقرين الرافضة بالانصارى وأجرى حم 
هؤلاء فييم من امنا كحة وأكل الذبيحة ومن تساهل ولم يكفر قضى بالتضليل 
وحك بأنهم هلك فى الآخرة ..)22 . 


النوع الرابع 0 


الوقو ع فى الميرة بين الآراء والمذاهب : 

عی ان EE‏ المتكلمين مجادلاتهم وانه رأى طرفا منہا نين 
اثنين منهم وقال لآولمما : ( قد لمتكا الحجة فلم لا تنتقلان عا تمتقدان 
إلى ما الرمتكا الحجة ؟ 

فقال أحدهما: لو فعلئا ذلك لا نتقلنا فى كل يوم مات )٠‏ 

يقول ابن قتيبة : وكنى .ذلك O‏ 

ويدافم الخياط عن أبى المذيل فى أقوال نسبت [ليه : 

يقول : 

د ومن بعد فان آبا اذيل رحمه الله قد تاب هن الكلام فى هذا البسابه 


(۱) الئل والئحل ۱س ۱۸۳ س ۱۸4 : 
زفق تأويل مختاف الحديث لابن قتيية ص 58 ٠‏ 


س 


عند ظن الزاس به ألذ عتةده وأخبر أنه كان يناظر فيه على البور والنظر » 
أخير .ذلك عته.جماعة ثقات »62 
هذا وأمثاله يدلنا على أن أيا الحذيل وأمثاله من المسترلة الذين “كاتوا 

يتكلمون فى مسائل ( من غامش الكلام واطيفه . .) على حد تعبير الحياظ 
قد أباحو | .لا تفم السير من متدمة إلى نقنجة إلى أخرى ٠‏ كنوع ف 
الرياضة العقلية وا لبا حثة التجر يبية إن صم هذا التعبير » عر نون ب هأنفهوم 
عل مقارعة الملىين وا ضزم ؛ ويتأدون به إلى مسائل شت لام 
ا 

وهو شوج جد خطير . يتذرع بقدر هائل من الحرية العقلية » ومن 
شأنه أن يوقم فى الحيرة . 


صعو به مڭ المتكلمين 


ها هو القاضى عبد الجبار بين ليا فى نمس فريد - عن غير قصد ‏ 
وعورة المسلك الذى سلكه المتكلءون . 

يقول : 

) .. إن إثيات' هذه الحوادث الى تدلنا على الله تعالى نتضس 
اكلام فی حدوث الأجسام وغيرهاء ويدخل فى ذلك من دقيق المسائل 
ما لا يكاد ګمی . 

بل رما تعلق الكلام ذلك فى الجزء . 

فان قائلا لو استدل عل قدم الاجسام بأنها غير متناهية فى العدد لكان 
إيطاله إنما مكن بإثيات الجزء ٠‏ 

وكذلك لو أردت إثبات الصانع فنازع من ذكر نا فى أن القادر لايقدر 


دلق االاتمار أخياا س ١١٠‏ - ١؟‏ 


اا — 


على الآعيان » وأن تعلق القدرة يستحيل بالاعيان واختزاعبا وما تتعاق 
بالتأثيرات فى الأعيان لوجب مكالته » وكذلك مكالمته فى المدة:- والزمان 
والمكان إلى ما شاكل ذلك » فل يتكلم آصقانا فى دقيق المسائل ع ناستغناء 
واللكلام فيا يتعمئه کل وأحد من هذه الأصول من المسائل الى لا بد 
أن كدغها يطول » وقد نينا با ذكر ناه على ذلك » وإلا فتحقيق الخلاف 
فى كل واحد منها وما يتصل به من الأصنول التى ما ل تكبا لا ينكشف 
الغرض ب ما لا وجه لتكثير القول به من إعادتها من بعد )97 . 

وهلا موةف آخر شاهد هذه الصعوية : 

يبين الإمام الرازى ٠‏ معاقد» العلم الالمى ويقرر أنه. لكي يعرف 

الانسان المدأ الأول » وصفاته وأفعاله فانه بحد على طريق كل واحدة 
من وذ الثلاثة عقدة هائلة ٠‏ 

أما معرفة الذات : فبى إن قدر تاها مساوية شىء من الاشياء المعروفة 
لنا( بحو اسنا » ووجدا نات نفوسنا ووجدانات عقولنا ) ازم کو نه مکنا 
أذاته وهو ال وإن حكنا يكو نها خالفة بيع هذه الموجودات بق العقل 
متحيرا واا لا ہتدی إلى ثىء . وإذا جز عن معرفته وعن تصوره 
فكيف مكنه أن يصفه بصفات الجلال . . . فهو موقف مبيب فى معرفته 
الذات . 

وأا مغر فة الصفات : ففيبا مقامان مبيبان 005 

الأول : أن تلك الصفات إن كانت مغايرة للذات كانت حقيقة الإله 
م رة من ماهيات كثير ة . وکل مركب يمكن فالواجب لذاته يمكن لذاته 
وهر مهال ٠‏ 

فان كانت الصفات عين الذات فو أيضاً مشكل لوجبين : الأول أن 


١ل‏ الط بالتكايف س ٠۹/۳۲۰‏ 


كل واحدةعن ماهيات هذه الصفات قد تعرف مم الذهول عن حقيقة 
الات الخصوصة.» ول وكانت الذات عين الصفة لامتنع ذلك . والثان أن 
لكل واحدة من الصفات ماهية غير ماهية.ااضفة الخرى فاو كانت 
الصفات عين الذات الواحدة.لكان الثىء الواحد لا يكون واحدا بل 
.ماهيات عنتلفة وهو محال . 


والمقام الثانى : من المقامين المهيبين : 
أن عل الله تعالى لا بد وأن يكون مميملاً عا لانهاية له من الكليات 
والجزئيات » وقدرة الله لا بدوأن تكوت نفذة فى كل الممكنات » 
وإحاطة الصفة الواحدة بأمور لانباية ها على سبيل التفصيل مع أنه 
لا يشنله شأن عن شأن أمى ما وجدناه من نفوسنا وعقولنا » فكان. 
تصور إدراك هذه المعانى صعياً على اله قول البشرية . 
وأما معرفة الافعال : ففيه موقف حارت فيهالعقول وضلت الأفباموهو 
إسناد الأثر المتخير إلى مور لا يتغير ألبته » كيف يمل ؟ 
فانه مالم عدت إرادة أو تغير وقت حدوث مصاحة أو زوال ماق 
فإنه يمتنع أن يصير فاعلا بعد أن ل يكن كذلك ٠‏ أما القائلون بحدوث 
العام فقد احتاجوا إلى دفع هذه العقدة . وأما القائلون بقدم العالم فقد ظنوا 
آم تخلصوا عن هذه العقدة » وليس الام كذلك.فإنه لا شك حدورث 
الصور والاعراض ف هذا العالم » وإن هذه الحو ال قد تو جد بعد عدمبا 
وتنعدم بعد وجودها فزن أسندذ! كل حادث إلى حادث آخر منغير استادهأ 
إلى موجود قديم فهو تحال . وان وجب انتباؤها واسثادها بالآخرة إلى 
موجود وأاجب الوجود أذاته مزه عن جهات التغير فقد عاد الإشکال. )۹ 


() المطالب العالية محقيق الد كةور عمر ان من ص 4غ إلى س ٤۷‏ رسالة د كتوراه * 
.مكتبة كليه أصول الدين . 


۹ ات 


ويد من اسا ع دائرة النظر -وعمقبا وخطورتها )ا ريده المتكلمون. 
ا المعروف فى ضعرفةالته قولحم إن من فوائد عل الكلام 
والتزق من حضيض التقليد إلى خروة الإيقنان » , . .20 ٠‏ 

وإذن فشكل من لم يعرقف هده المقدمات الطويلة هو فى عة المةإدين 


المواقف الأ خيرة لبيض علياء السكلام 

تذكر فا يل الو اقف الأانجيرة ليع ضكبار العلماء من الذهاب ف 

معنا يق عل الكلام : 
ولام الحرمين الجوبى 

م« الإمام الغزالى 
٣‏ الإمام الرازى 
۽ -- الإمام الشهر ستائى 

إن إمام لحر مين بعد أن أشاع مج التأويل عند تصادم النص مع 
العقل واقترب من المءتزلة تمده فى العقيدة النظامية يقبع منهج السلف فى 
تغويضبم ورکیم التأويل . 

وذلك إذ برى أن الأول اتبباع ما ذهب إليه ( أ١‏ ة السلف ٠ن‏ 
الا نكفاف عن التأويل وإجراء الظواهر على مواردها وتفورض معا اا 
إلى الرب سبحانة ٠ )٠.‏ ا 

ويقول انه ( إذ انصرم عصرم ( عصر الرسول وأععابه ) قاطعاً بأنه 
الوجه المتبع عق .. . 


(1) ااواقف جاس ١ه‏ وكلامنا عن التقليد سيكون عند الكلام عند تمدق اأرسول 
ف الاب الثالث . وعند الكلام عند دوره ف إعال العرفة الالمة 3 


۷ سس 


فعل ذى الدين أن يعتقد تنزيه الرب عن صفاثالمحدئين ولا خوض 
فى تأويل المشكلات ويكل معناها ارب تعالى ٠‏ ) 
وذ الوقف عند قولة تعالى د وما يعل تأوبله إلا الله » ويذكر قول 
الإمام مالك :الاستوآء معلوم والكيفية جوولة والوال CH=‏ رد ة). 
انيا : أما الإمام الغزالى فقد أسقط عل الكلام فى بحثه عن اليقين ٠‏ 


واليقين الذى أذ يبحت عنه الغزالى : 

( الذى يشكشف فيه المعلوم انكشافاً تاماً لا ببق معه ريب ٠‏ 

ولا يقارنه [مكان الغلط والرم . 

ولا ينسع القلب لتقدير ذلك . )٠‏ 

ثم فشن الغزالى فى علومه فوجدها عاطلة من عل موصوف هذه أأعفة 
إلا فى الحسيات والضروريات ٠‏ 

ثم فش فى الحسيات فاتتهى إلى الك فيا ثم قال ( لمله لاثقة إلا 
بالحقليات الى هى من الأوليات كقولنا المشرة أكثر من الثلائة » وى 
والإثيات لا يجتمعان فى الثىء الواحد والثىء الواحد لا بكرن حادثاً 
قدماً موادا معدوماً واجاً غالا . 

فقالت الحواس:يم تأمن أن تكون ثقتك بالعقليا ت كثفتك بالحسيات 
وقد كنت واثقاً بى غاء حا م العقل فكذبنى » ولولا حا ك العقل لكنت 
تستمر على تصديق فلعل وراء إدراك العقل حا آخر إذا يمل كذب 
العقل فى حكمه .كا تحلى عا کر العقل فحكاذب المس فى حكه وعدم تل 
ذلك الإدراك لا يدل على استحالته . 

فتوقفت النفس فى جواب ذلك قليلا » وأيدت إشكالا بالمنام وقالت : 
أما تراك تعتقد ف النوم أمورآً وتتخيل أحوالا وتعتقدها ثياتأواستقرارا 


77 العقيدة النظامية س‎ )١( 


ا اع 


ولا تشك فى تلك إلا فيبا ثم تستيقظ فتمل أنه م يكن جح متخيلاتك 
ومعتقداتك أصل وطائل ؟ 

فم تأمن أن يكون جميع ما تنتقده فى يقلتك بعس أو عقل هو حق 
بالإضافه إلى حالتك الى أنت فيا كن يمكن أن تطر أ عليك حالةتسكون 
نسبتها إلى يقظتك كنسبة يقظتك إلى منامك وتنكون يقظتك نوما بالإضافة 
إلا ء فإذا وردت تلك الحالة ترقنت أن جيم ما توهمت بعقلك خيالات 
لا حاصل لها . ولعل تلك الحالة ما تدعيه الهوفية أنها اتهم إذ برعمون 
أنهم يشاهدون فى أحو ام اتی م إذاغاصوا فى أنفسهم وغابوا عن 
حواسهم أحوالا لا توافق هذه المقولات ٠‏ 

ولعل تلك الحالةهى الموت إذ قال رسول امل ( الناس نيام فإذا 
ماتوا اموا . ) فلمل الحياة الدنيا نوم بالإضافة إلى الآخرة فإذا مات 
رت له الأشياء على خلاف ما شاهده 'لآن ويقال عند ذلك : (فكشفنا 
عك غطاءك فبصرك اليوم حديد ٠‏ ) 


فاما خطرت لى هذه الخواطر وانقدحتف اللفس حاولت اذإك 
علاجا فلم يتيسر إذلم يمكن دفعة إلا بالدليل ء ول يمكن نصب دايل إلا هن 
تر كيب العلوم الآولية فإذا لم تكن مسلمة لم يمكن تركيب الدلول . 
فأعضل هذا الداء ودام قريباً من شررين أنا فيبماعلى السفسطة يكم 
الخال لا عم النطق والمقال . 
حى شن ألله من ذلك المرض ؛ وعادت النفس إلى الصحة والاعتدال 
ورجعت الضروريات العقلية مقبولة مو ثوقا مها على أمن ويقين . 
7 یکن ذلك بنظم دليل وترتيب كلام بل بنور قذفه الله تعالى فى 
الصدر وذلك النور هو «فتاح أ كش المعارف فن ظن أن الكشف مو قوف 
عل الأدلة الحررة فقد ضيق رحمة الله الواسعة . 


— ۹ 

ولا سدّل رسول اله عليه الملاة والسلام عن الشرح ومعاه فى قوله 
تعالى : 

« فن رد لله أن مده يشرح صدره للإسلام ء قال : هو تور يقذقه 
الله تعالى فى القلب . . » 

قال وما علامته : 

قال : التجافى عن دار الغرور » والإنابة إلى دار الهاود . 

وهو الذى قال عليه السلام فيه : 

إن الله تعالى خلق الحلق فى ظلبة ثم رش عليه من نوره . 

فن ذلك النور ينبغى أن يطلب الكشف . )2ء اهثم يقول عن عل 
اكلام بصفة عاصة بعد أن يحمد له جوده المشكورة ف الدفآ ععن اامقيدة : 
(وكان أ کل خوضيم فى مناقضات الخصوم ومؤاخذاتهم بلوازم مسلاتهم. 
وهذا قليل النفع فى حق من لا يسم سوى الضروريات شيئا أصلا . فل 
يكن الكلام فى <ق كافياً » ولا ادا الذىكنت أشكوه شافاً . ) 

ثالث : أما الإمام الرازى فيقول فى عانمة الفصل الرابع والعشرين. 
اذى عقده فى إثبات الاله عن طريق التدبر فى أجزاء العام رإن الدلائلالتى 
ذكرها الحجاء والمتكلمون وإن كانت كاملة قوية إلا أن الطريقة المذ كورة 
فى القرآن عندى أا أقرب إلى المق والصواب وذلك لن تلك الدلائل 
دقيقة و بسبب ما فيبا من الدقة انفتحت أبواب الشبهات وكثرت السؤالات. 
وأما الطريق الوارد فى القرآن خاصله راجع إلى طريق وأحد » وهو 
المنع من التعمق والاحتراز عن فتح باب القيل والقال )٠ ١ ٠‏ . ۰ 

ويقول فى مرضه الذى توق فيه . 

) ولقد اختبوت الطرق الكلاءية والمناهج الفلسفية فارأيت فيا 


لق المنقذ من الصَلال س ۱ وما پمدھا . 


_ الح كا 


فائدة تساوى الفائدة الى وجدتها فى القرآن العظم » لله يسغى فی تساي 
العظمة والجلال بالبكلية لله تعالى ونح عن التعمق فى إيراد المعارضات 
والمناقضات ٠‏ وما ذاك إلا لعل بأن العقول البشرية تتلاثى فى تلك المضايق 
العميقة والمناهج الخفية ) . 

عن عيون الأنباء «؛ » طبقات التسافعية للسبى ه/بم المطبعة 
المسيلية . 

ويقول اين الصلاح : أخبر فى القطب الطوغافى مر تين أنه “مع نف رالدين 
الراذى يقول يا ليتتى لم اشتغل بعل الكلام وبى. ) عن شذرات الذهب 
لإين الماد |۲۱ وروی عنه أبيات يقول فى آخرها . 

( ول نستفد من نا طول مر نا : 

سوې أن جمعنا فيه قيل وقالوا ) 

عن وفيات الآعيان دم وغيرها(» . ا 

رابعاً : وهذه لحة للإمام الشررستانى تحسب له فى هذا الباب » وإن 
انی لا تمدو مو ظا جويا . 

ذلك أن الأشاعرة رأوا دلالة النص ظنية فطلبو! التأييد بالدلالة 
العقلية ليصاو! إلى اليقين . 

لكنا بد الشبر ستانى مثلا يقول فى مسألة ال ٤‏ ية إنها >معية وقرط ء 
وجوازآ( واعل أن هذه مسألة سمعية أما وجوب الرؤية فلا شك ف ىكونما 
حمحية وأما جواز الرؤية فالمسلك العقلى ما ذكرناه وقد وردت عليه تلك 
الاشكالات ول تسكن النفس فى جوابها كل السكون ولا تمركت الافكار 
العقلة إلى التقصى عنها كل الهر ك فالاولى بنرا أن نجعل الجواز أيضاً 
مسأل سمعية. )250, 


س 


٠٠٣۹س (؟)نراية الأقدام‎ ۸٩۹۸۸ المقدمة د تور عه رانس‎ ٠ أنقار اللصالب اما لة‎ )١( 


— |۷ س 


إنجيار البناء العقلى لعل الكلام إجالا 


تتوقف المعرفة باه(“ عند المتكلمين ‏ أشاعرة ومعازلة وس 
تأثر بهم - على النظر العقلى » حيث تنفر د الدلالةالعقلية عندثم ‏ منهجيا- 
بإثبات حدوث العام وإئئات الصانع ‏ وكونه هالا قادراً متكلماً مرنلا 
لأرسل مظبراً للمعجزة على أيديهم . 

كل هذه الموضوعات _ وهى الموضوعات الأاساسية فى المقيدة ‏ 
تنفرد فيبا الدلالة العقلية ۽ ولا تنضم إليها الدلالة السمعية ‏ لأنها ها 
تبت - إلا على سبيل الموافقة لا الاستدلال . 

والمعرفة العقلية النظرية تتوقف على الءلوم الضرورية . 

يقول الجرجاف عن العلوم ااضرورية (لا بد لناامن ذلك » إذ اليها 
اى » فان العلوم الكسبية مر العقائد الدينية وغيرها تنتهى اليما وهى 
الميادىء الأو لی ولولاھا لم تتعحصل على عل أصلا . ١)‏ . 

وهنا بق لنا أن نتساءل عن مصدر هذه العاوم الضرورية . 

حقا نحن لا نسأل عن دليل عليها » أو على #تها : وإلا اا كانت 
ذبروريةوالفرض أنها كذاك. ولكن هذا لا متعنامن السؤال عن مصدرها 

وهل بمنعئا التسلم بها من السؤال عن مصدر العقل نفسه الذى هى هو 
أو جزء منه » أو غريزة فيه ؟ أو فيض عليه ؟ 

1 

فالسؤال عن مصدر العقل نفسه وأرد مشروع . 


» هذا من الناحية العلبية المهجية أما من تاحية الاعتقاد ذعأنم شأت عاءة الملين‎ )١( 
يقول السيد الشريف المرياتى ( أن مرة الكلام إتيات العقائد على الغير وأن المتائد جب‎ 
. أن تؤخذ من الصسرع ايسّد بها وإن كانت عا يستقل المقل فيه ) المواقف جاس1"‎ 

(؟) الواتف داس ۰1۲۴ 


اللا سس 


والسؤال عن مصدر العاوم الضبرورية وأرد ٠شروع‏ كذلك 8 

ومالئا نذهب بعيداً فى البحث. عن مشر وعية هذا الدؤال وهى قائمة فا 
بقرره المتكلمون من أن العلوم الإنسانية علوم حادثة . ٤‏ 

ومالنا ذهب بعيدآً فى الدفاع عن مشروعية هذا السؤالء والمتكلمون 
أنفسم أجابوا عنه إذ قرروا أن الله سبحا نه وتعالى خالق العلوم الضرورية: 
بل قرروا أنه خالق العلوم النظارية أيضاً » قال ذلك الأشاعرة وقال ذلك 
المعتزلة أنفسهم الذين م مذهب فى خلق الأفعال حيث نسبوها للإنسان . 
وإذن فعرفة الله متوقفة على العلوم العقلية النظرية والملوم النظرية متوتفة 
على الملوم الضرورية والعاوم العقلية الضرورية متوقفة من حيث الثقة فيا 
على معرفة خالقها وهو الله سبحانه وتعالى . 

إذن فعرفة الله متوقفة على معرفة الله , وهذا دور ظاهر . 

لا يقال إن هذا ليس دورآً » وإنما هو تثاقض يطاب الل » إذ أن 

علماء الكلام بهذا قرروا حفيقتين متناقضتين 

أولاهما كون البديهيات ضرورية. 

ثانيهما كونها خاو . 

ل نقول : 

ليس هذا تناقضاً ٠‏ فكوا ضروزية لا يعنى عندهم كونها غير مخلوقة 
وما يعنى أنها لا تداج إلى استدلال شب . 

ووقوع المعرفة العقلية الكلامية فى هذا الدور أشد خطورة ما يو جه 
[ليبا منكونها من حيث النتاتج متضارية » أو صعبة أو ظنية » أو مؤدية 
إلى عظورات . 

ذلك لان المتكلمين مكنم هناك الدناع بأنه يكن إلا ننيجة عدم 
الالترام الدقق بالآصول العلبية لعل الكلام ٠‏ 


YP -‏ — 
إن القاضى عبد الجبار المعازلى يقول فى معرض حديئه عن أن النار 
لا يولد الجبل ء ولا ألشك ء ولا الظن » ونما يود العلم فقط » يقول فى 
معرض حديثه عن ذلك ( أنه نما لا ولد أى لا يولد العلم ى بض 
الأحيان - لآنه لم يقع على الوجه الذى يولد , كا أن الاعماد إذا م 

يولد الصوت من غير مسا 5 فاڈنه م یقح على الوجه الذى يولد 0 
وإذن فالطريق صعب إلى نقد البذاء العقلى لمل الكلام من ناحيةإثيات 
التضارب فى ناجه ٠‏ أو الصعوبة » أو ما ذكر ناه . 
لكن النقد الذى وجرئاه عن وقوعبمفى الدور قم على منبجهم وساير 
لأصوطهم 2 ولا مقر طم من السام به وهو شامل لبنائهم كله فى جملته : 

وخلاصته : 1 

تتو قف المعرفة بالله عند المتكلمين ‏ أشاعرة ومعنزلة ومن تأر e‏ 
على المعرفة العقلية النظر ية . 

وتنتوقف المعرفة العقلية النظرية على العاوم أأضرورية . 

والعلوم الضرورية مخلقها الله . 

إذن تتوقف الثقة فى العلوم الضرورية على معرفة الله . 

معرفة الله تتوقف على معرفة الله. 

ومن هنا يقع البنيان العقلى لعل الكلام فى جملته فى الدور الذى هرب 
منه عنده ما ل يقبل أن تون معرفة اه عن طاريق اأسميع وذهب يقم 
بنيانه المقل أذلك . 

وهناك دور آخر ٠‏ وقع فيه علم الكلام جلة > عند الأشاعرة 
والمعتزلة على السواء . 

وذلك فى كلامم حول مصدر [>اب النظر , لقد علءنا أن المعتزلة 
)١( ٠‏ النظرة والثارف س 144 . 

( ۱۸ ۔ سس ) 


يو جبون النظر إيجابا عقلياً , عل أساس الخوف من الضرر الذى يترتب 
عل تر. 

وَأ الأشاعرة توجصوأ4 إعاباً شر عا مستد لين عل ذلك بالآنات 
الواردة فى الحث على النظر وثرك التقليد ٠‏ 

( أحتج المعتزلة بأنه لو لم يحب إلا بالشر ع لزم افحام الأنبياء » إذ 
يقول المكلف لا أنظر مالم يحب » ولا يجب مالم ثبت الشرع ولا يدبت 
اشر ع مالم أنظر . ) 

وماذكرة فى الجواب عن ذلك ما يفيد أن هذا الدور يقع فيه المعنز له 
e,‏ إذ يقال لحم : ١‏ 

( إن ما ذ كر من الإغام مشترك بين الو جوب الشرعى والعقل ٠‏ فا 
هو جوابم فهو جوابنا . 

إذ لو وجب بالعقل فبالنظر اتفاقا فيقول المكلف : 

لا أنظر ما م يحب ولا يحب مالم انظر . 

هذا دور ظاهر أيضاً . 


والننيجة أن البناء العقلى لعل الكلام واقع فى جملته فى نوعين اثنين 
عن الدور الياطل . 


التوع الأول : بيبطل شرعية وجوده. 
التوع اللا : بطل شر عة وجوه 


(1) المواقف +۱ ص۲۷۱ ووو 


— Ye — 


لرا ا 
جواب على سؤال الباب الأول 


كنا ايتا فى الباب الأول إلى سوال عن سبب التعارض بين المدارس 
الكلامية الختلفة مع استشبادها جميعاً على ما ذهب إليه القرآن السكريم . 
ورأينا أنه للتعرف على إجابة لهذا السؤال توضح موقف عل الكلام 
عن الاستناد إلى القرآن الكريم لا بد من التعرف على نظرية المعرقة فى عل 
الكلام أو بتعير آخر الأصول المنهجة الملية الى يرون أنما السبيل إلى 
تحصيل المعرفة بالعقيدة بصفة عامة » وإلى ##صيلبا ممن القرآن الكريم 
بصفة خاصة . 
وقد كان الباب اثانى هو الدراسة التى رأينا أن نقتحمها لتكون سندنا 
:ى الحصول على إجابة لهذا السؤال ٠‏ 
والآن فان هذة الدراسة تسمح لنا بأن نقول : 
إن اخلاص هذه المذاهب الكلامية للقرآن الكريم ليسموضعاشك, 
بل لقدكان هدفهم الأسمى هو نصرة النص القرأ فى . 
هذا من ناحية ١‏ النية » أو « العقيدة » أما مز ناحية « المسلك » أو 
> اج » فقد رأينا م عرون يمر حلتين : 
مرح“ حداثة المذهب » وبداياته. 
وم <لة عراقة المذهب » ونضجه . 


أولا : وفى مرحلة البذايات لم يكن ١‏ المبج » اتضح » فهم ٠ن‏ أعتصم 


ااا » للقص د اعتصاما مطاقاً ... » وهؤلاءكانوا لاف الأوائل. 
السام 


وم من م رصير على ذلك فاخد يحعهل على صر لك « الرای 4 


7- ۳۷۹ — 
ولم يسم هذا ١‏ الرأى »من أن يكون مرتيطاً بمواقف عملية أو علبية 
معي(“ لا ترج إلى النص بطريق مباشر ٠‏ 
ومين الصحيح فى هذا المقام ما يقوله ابن قتيبة من أن المتكلمين اعتنقوا 
الرأى ( فليا أطرد القول هم على ما أصاوا بعقوهسم ورأوه حسن 
فطلبو | له التأويلات المستكرهة 2 وانخارج البعيدة 0 وجعلوه رسا 
والغازا وإنكانوا لم يقدروا من تلك الحيل على ما يصح فى النظر ولا فى 
اللغة ..)0© وقد أدرك السلف خطورة الوقوع فى القول بالرأى فى الدين: 
يقول سيدنا عبر بن الخطاب رضى الله عنه ( اتهموا الرأى فى الدن . 
فان الرأى عن رسول الله عل إنماكان صواباً لن اله تعالى كان بريه › 
وهو منا تكلف وظن » وإن الظن لا يغتى عن الاق شيا ) ٠‏ 
وعن أبن عراس رضى الله عنه :. إيا م والرأى فان الله عر وجل رد 
الرأى عل الملائسكة فانهم لما قالوا : أتجعل فيها من يفسد فيها قال تعالى: ف 
اع ما لا تع لون" . 
بالقرآن الكريم ٠‏ 
والأشاعرة : والتيميين 5 
وهؤلاء كان المنبج لديهم قائماً على نصرة « النص ١»‏ بالعقل » . 
وقد كان كن الجاة من الوقوع فى التضارب لو أن العقل كان عقلا 
وا حدآ متو اضما عارفاً ګدوده 
)١(‏ انظر عوامل وأهداف نثأة عل الكلام لاأستاذ عي هاشم حسن فرغل طبعة جمع 
البحوث الإسلامية ٠١۹۷١‏ م 
(١؟)‏ الاختلاف ف الأفظ لابن قتيبة ص ؟١1.‏ 
(۳) متاقب الإمام؛ الشائعى للرازى س ٠٠۴‏ . 


يدف ين 


لكن لقد رأينا الاختلاف ف ذلك : 

العقل لم يكن واحداً وهذا ضرورى ٠‏ 

ولقد رأينا أن العقل عند المعترلة » والأشاعرة النبجبين توضع فيه 
اثقة الكاملة فى قدرته على الوصول إلى اليقين ويدفع به لكى يكون 
٠‏ راس المنبجى البنيان العقلى العقيدة فى جملتها » هذه هى الةضية الأولى : 

والقضية الثانية : هى أن د القسام » » القسام المطلق الذى كان عليه 
السلف الأوائل ل تسح به ظروفېم الممنارية ٩‏ ولم يسمح به اعتقادثم 
بأنه ليس لهذا د القسلم » المطلق » منطق خاص به يله سندآ قوياً العقيدة 
أمام التيارات المناوئة لها سواء جاءت هذه التيارات من داخل النفس 
او منة » أو من أعداء الدين العاملين على تقويضه ءن عاب الديانات 


والمذاهب الاخرى: 


القضية الآولى 


قضية الوثوق الكامل بالعقل 


أما هذه القضية : قضية الوثوق الكامل فى قدرة العة[ على الوصول إلى 
اليقين واعتباره دكا بصيرآ نزمآ على النحو الذى ذهب إليه, المعازلة 
والأشاعرة المتأخرون ( انهجيون ) » فقد تصدى الباب الثانى م ن هذه 
الرسالة لبيان فسادها . 


يقول الإمام الشاطى : 
( أن القه جمل العقول فى إدرا كما حداً تنتبى إليه لا تتعدأه ٠‏ 
ول يەل لها سبلا إلى الإدراك فى كل مطلوب » ولو كانت كذ للك 


* انظر عوامل وأعداف تفا عم الكلام فى الاسلام ليحي هائم‎ )١( 


— VA 


لاستوت مع البارى تعالى فى إدراك جميع ما کان وما لا کون . 
وقد دحل فى هذه الكلية ذوات الأشياء جملة وتفصيلا » وصفاتيا 
وأحواطًا وأفعالا وأحكامها جلة وتفصيلا . 
فالثىء الواحد من جملة الآشياء بعلمه البارى تعالى على العام وهال 
حيث لا عزب عن عليه مثقال ذرةء لا فى ذاته ولا فى صفاته ولا ف 
أحكامه » ولا فى أحواله . 
يخلاف العيد ء فإن عليه .ذلك الثىء » قاصر ناخص .. ١۳‏ 
وأقرل : 
أنه إذا كان 'ليقين كلا فى المعرفة . . . 
وإذاكان المتكلمون - يرون أنه فى المكمة النظرية ( ى هى كال 
القوة النظرية بمعرفة أعيان الموجودات وأ-والبا وأحكابها كاهى » أى 
على الوجه الذىهى عليه وفى نفس الآمر ) لا بد من قيد ( .. بقدر اأطاقة 
البشرية .)© . . . 
فبم إذن يقررون تنا أن القدرة البشريه عاجزة عن تصيل المسكة 
النظرية على الوجه المذكور ء أى عاجزة عن تحصيل اليقين ‏ لان اليقين. 
لا يكون بغير هذه الحسكمة سواء كان ذلك بالنسبة للمسائل التى بتعرض أبا 
المقل فى تموعبا أو فى مسألةواحدة . 
وانه إذاكان المتكلمون حكمون بظنية الدليل النقلى انه لا يكون يَيناً 
إلا بشرط عدم المعارض العقلى » والح-م بعدم المعارض مستحيل . . . 
فإن اشتراط عدم المعارض وارد أيضاً على أصحاب الدليل المقلى : ءا 
يلزم يظفيته على أصولهم ٠‏ . 


4 الاعتسام لاس ۲۹3 زف4 انثار شوح ااقأم ل ١‏ من ه 1 


۳۷۹ .م 


-وانه إذا كان نجل الغرالى أو ديكارت يقف حائلا بين العقل وثليقين 

فإن المقياس"الذى :وضعه البءش للتقرقة بين الل والبقظة عن طاريق 
صلاحيه البقظة للاحتكام إلى تجارب ماثلة . هذا المقياس نفسه غير تما 
ويمكن ادغاله فى حك النائمءيقول آبر الذى اقترح هذا المقياس م تر اجع 
عنه ( من الممكن أن أكون فى هذا خا لأن اليقين فى المعرفة متنع إلا إذا 
كان مر جمه إلى أن القضية تحليلية حكتضايا الرياضة ليس فما جديد . .. 
فالاحكام العلمية قضايا تركيبية ومن ثم كانت دانما على سبيل ااترججيح و ليس 
على سبيل اليقين..)0© . 

ويعقب الدكتور سلمان دنيا على ماذکره کانت من استحالة قيام العةل 
بعمل مطابقة بين فكر ته عن الثىء والثىء فى ذاته يول ( وعندى ا 
أمى هذا الاشكال هين أن جرينا على أن المدق نسى » بمعنى أن القول 
يصدق فكر ة مشروط بكفاية قوی الانسان. لإدراك حقائق الأشياء.)0» 

وينقل الذكتور سلما دئيا نصا عن الفبلسوف الاتجليزى المماصر 
السير ولم هاملتون يقرر فه أن مةل لا بمكنه أن عصل معرمة يقينية 
بالاشیاء کا ھی فى نفسهاء وانه مك أن نحصل على معرفة جازمة فى 
( نظر العقل ٠)‏ 

أما عسب الواقع ونفس الاس فذلك حتاج إلى أن نضع المقل نفسه 
تحت البحث لاختار مدى قدرتة » وهذا يقتضىي مئا أن تخلى عنه وان 
صل عل أداة أخرى تنناوله بالفحص » و الآداة الآخرى لا كن الثقة 
فا إلا إذا فعلنا بها كا فعلنا فى الآداة الأولى وهكذا دواليك .٠‏ 

ثم خم ذلك بقوله ( کل ما بمكن إذن أن يقال فى الرد عل مثل هذا 


٠ ۲۸٤ أنظر أسس القلسفة قد كتور توقيق الطويل ص‎ )١( 
. ٠١ (؟) مقال عن المعرفة س ۲۹ س‎ 


A —‏ ل 


الشك هو أنه لو صح مثل هذا الك لكانت الطبيعة الإفسانية طبيعة 
مزيفة وهذا أمر لا ينبغى الأجوء اليه دون مبررات عل أعظم جانب من 
القوة . ١)‏ . 

وأرى أن قول هاملتون ء لو صح مثل هذا الشاك لكا نت الطبيعة 
الإنسانية طبيعة مزيفة» . 

أرى أن هذا لا يلرم » وإنما يلم أن تتكون الطبيعة محدودة وقاصرة 
عن عصيل اليقين المطلق . وهذ لا عيب فيه لان المعرفة الحدودة عدود 
العقل الانسانى كافية فى مارسة الإنسان لياته العملية وهدا ماأعده الله له 
ومن هنا لا جال للقول بإرجاع الثقة المطلقة فى قدرة العقل على تحصيل 
اليقين المطلق عن طريق |اضمان الإھی ‏ کا فعل ديكارت خصوصاً # 
لآن الله يضمن لنا ما يناسبنا وهو المعرفة الحدودة المناسية لاحياة العملية. 

وهنا استشبد بنتيجة دراسة علمية قدمبا الدكتور عاد تفاجى عن 
متأهجالتفكير فى العقيدة » وصل فما إلى ما تلخصه مقالته التالية عن فشل 
مناهج المقل الإنساى كطرق موصلة إلى اليقين فى عالم الخيب : 

إنه يقول : 

( أن الهج العقلى رغم أثرائه الفكر الإنساف لم يستطم أن يقدم 
حلولا جذرية لكثير من المسائل التى تعرض طا فى ال مانب الإطى إذ أن 
قياس الغائب على الشاهد مجوامعه ومسالك إثبات الملية فيه . ذلك الذى 
استخدمه المتكلمون الآوائل فى المطااب الالبية ‏ قد وقم مثخناً يحراحه 
نت ضر بات معاول أئمة الاشاعر ة ف المرحلة الثانية من الهج الأشعرى 
هؤلاء الذين ارتضوا الهج المشاى طريقا إلى المطالب الالبية. 

وحر كه التصحيح التى صنعرا ابن تيمية لإفادة ذلك القياس لليقين نما 


)م ال فى المعرقة س» . 


A‏ دب 


دته اليقين فى عال الشاهد لافى عام الغائب إذ لم برتض أبن تيمية نفسه ذلك 
القياس طر يقا إلى المطالب الالبية , لأن العالم الالبى لا جوز أن يستدل 
فيه بقياس تيل يستوى فيه الآصل والفر ع ٠‏ وإذاكان قياس الغائب على 
الشاهد ليس طر يق اليقين إلى المطالب الالبية فان القياس الآرسملى اذى 
دی به أئمة الأشاعرة بديلا أقياس الذا'نبٍ عل الشاهد ل يكن أكثر حنا 
من سلفه » ققد أثبتت الرسالة أن طمع نة الأشاعرة فيه كان طمعا فى غير 
مطمع إذ لا فرق بين قياس الثيل فى الصورة الى ظبر عليها عند المسلدين 
وبين "قياس الأرسطى لأن طريق العل بالكبرى ف القياس الأرسطى هو 
ننفسه طر يق تأثير الوصف فى الىك فا أوردوه على قياس المثيل يرد على 
قياسهمع مله . وإذا کان اقه تعالى ليس كثله ثىء ولا رصح أن يستدل على 
المطالب الالبية بقياس تمثيل يستوى فيه الأمل والفرع فكذلك لا يصح 
أن يستدل على هذه المطالب بقياس أرسطى يدخل الحق فيه تبارك وتعالى 
وغيره تحت قضية كلية يستوى أفرادها فيبا. 

وإذا كان كا القياسين مقضيا عليبما بالفشل كطريقين إلى المطالب 
الالبية ذإن قياس الآولى الذى ارتضاه التيميون كبديل عن هذين القياسين 
ل يكن أ كثر حظا من سلفيه » فقد حمل فى طياته التشييه . 

ويذاك تقف المناهج الى أبدعبا العقل | لإنسانى تعن عن فثله فى 
الوصول إلى اليقين فما يتعلق با انب الالبى . 

وإذاكانت هذه الآقيسة قد أعلنت إفلاس متاهج العقل الانسافى 
كطرق موصلة إلى اليةين فى مال الذيب فقد كانت مادة الدلالة الى قدمها هذا 
المقل هى الأاخرى إعلانا جديداً على فشل العقل الانسافى فى عيط ماوراء 
الطبيعه إذا اختاف المتكلمون عقليون ونسيون خول أضروريات فى 
عأدة الدلالة فا رآ المعتزلة ضرورياً وبنوا عليه قضايام فى الحدل الالبى 


= AY — 


رآه الأشاعرة والمشائيون من قبيل:القضبايا الأشمورة وما .رآه التيميوث 
ضرورياً فى باب التو يد وأثبتوا به ما ذهبوا اليه من علو الله على . جاقه 
واستوائه على عرشه فقد اعتبره الأشاعرة والشائيون من قبيل الوهميات 
ويذلك “كانت المناهج العقليه صؤرة ومادة إعلانا صريحاً عن فشل منساهيج 
العقل فا ورام الطبيعة . )° . 


وإنى لاختلف مع أستاذى المرحوم الد کتور مود حب الله إذ یژ کد 
الدور الأسامى للعقل فى معر فة الله فيقول ( فعرفة الإنسان لله إذن معرفة 
عقلية . ) ودور الوحى انما هو التذ كرة والتنبيه . 

( فالعقل الخالس من الشوائب » هو الك فى جميع الخالات ... وقد 
يساعده كل من الوجدان والعاطفة » ولكتهما ظبيران سب ..)2© . 

وفضلا عن أن الكلام عن عقل غال من ااشوائب » هو مجرد فرض 
لا سبيل اليه ولا إلى الحكم عليه » وقد کار يمكن مقارنته بافتراض 
وجدان حال من الشوائب أيضا !!... 

أقول فضلا عن ذلك ذإتى أرى أن الذين يعطون العقل هذا الدور 
الأساسى مدفوعون بئية حسنة اذ يتصورون أن رد الام إلى العقل وجه 
حکا يسلم با یدرگ بنفسه ويرنض ما عدا ذلك هو الطريق الوخيد إلى 
الفييز بين العقاد الصحيحة والاطلة . 

وف رأف أن هذا ليس طريقا . 

. وأن هناك طرقا أخرى . 


وبتعبير أدق: 


. اله كور عاو خفاجی سال رسالة مناجج التفسكير فى المقيدة ص 4ه‎ )١( 
إلد كور كود حب الله تقمر عسى الخأى.‎ ٠٠١ الياة الوجدانية والعقيدة الدينية س‎ )( 
١ FA سئة‎ 


مھا ۴| س 


لیس العقل طريقا إذا ظلبنا اليقين المطلق ,“فإذا تو اضعنا 'وم.نطلب. 
القن المطلق كأنت هناك طرق أخرى تتكامل معه. وهى ظرق أولى 
بالساوك من طريق المقل المستقل نها | كثر-قربا من طبيمة الإنسان. 
و أمكاناته 8 

وأقل مشقة ونذلا اججهد . 

إن ماأراه هو أن المقل تاج للشرع احتياجا رئيسياً لا جرد. 
أاتذّكرة والتذيه . 

أنظر ما يقوله الإمام الشاطى إذ بين أن المعاومات عند العلماء تنقسم 
إلى علوم ضرورية » وعلوم غيبية » وعلوم نظرية . | 

| ومن البين أن لعقل فى حاجة إلىالشى ع فى العلوم الغييب ةا دو وأضح» 
وأيضا ف العلوم النظرية » لأنه ( لا بمكن الاتفاق فيا عادة لاختلاف. 
القرائح والأنظارء ذإذا وقع الاختلاف فا لم يكن بد من عبر بحقرةتها . 

ولا يقال أن هذا قرل الإماميه لانا نقول : 

بل هو يازم الميع » إن القول بالمعصوم غير النى يفتقر إلى دليل انه 
ل ينص عليه الشار ع نما يقطع العذر » والقول بإثباته نظرى » فو ما 
وقع فيه الخلاف فكيف مخرج عن الخلاف باس فيه خلاف ؟ هذا 
له يمكن : 0 

ويقرر الإمام الشاطى آن : 

العقل كوم بالشر ع .. 

ولیس حا ء اذ يشول : 

( فبذا أضل اقتضى العاقل ...ان لا يحمل العقل حاكا بإطلاق. وقد 
ثبت عليه حا كر بإطلاق وهو الشرع ٠‏ 


. ۲۱۸ الاعتسام ای س‎ )١( 


61لا مل 


بل الواجب عليه أن يقدم ما حقه التقديم وهو .الشر ع . ويؤخر 
ما دقه التأخير وهو نظر العقل ء لانه لا يصح تقديم التاقس حا © عل 

الكامل لانه حلاف المعقول والمنقول ..)29 . 

ويقول ابن حزم ( اف لكل عقل يقوم فيه انه سام على خالقه 
وود ثه بعد أن لم يكن ؛ وملتبه على ما هو » ومصرقه على ما يشاء )0 . 

والذى أراه مطمئنا اليه انه ليس من السائغ القول بأن الشرع جاء 
لدعو العقل إلى البحث النظرى فى وجود الله ولواحقه قبل أن يكلف 
الإنسان بالاعان وتوابعه فإذا وصل المقل فى عثه النظرى إلى وجودالله 
ولواحقه بدأ الشر ع فى تكليف الانسان . 

هذا غير مستساغ بالنسبه للأزلة الشر ع والعقل . إن الشر ع هو الأعلى 
أنه صادر من قبل الخالق » القادر على كل شىء فلا يتصور أن يقف موقف 
المستأذن من العقل ‏ يأذن العةل إذا عرف ولا يأذن إذا لم يعرف ٠‏ 

كذلك فإن الشرع جاء لبداية البعر فا الحال إذا لم يأذن العقل 
بحجة أنه ل يعرف ؟. 

وهل هى مهمة الشرع أن يأق بأدلة ١‏ عقلية» يقدمرا المقل لک 
.عرف فيأذن ؟ 

وهذه الآدلة اامقلية الى جاء مها الشر ع أل تخطر على العقل بدونه؟ 
1 تتردد من قبل ومن بعد لدى الفلاسفة والمتكلمين دن غير م؟ 

فول مبمة الشر ع أن مذ كر العقل ببذه الآدلة ؟ هذه مبءة متواضعة إلى 
حد لا يليق بمكانة الشر ع ولا بصفات الشارع . 

إن العقل عخلوق للشارع ملوك له فلا يليق أن نقول إن الشارع ينتظر 
من ألعقل حكومته إن الأليق بالشارع فى هذا المقام أحد أمرين : أما أن 


)03 الاعتصام داس >" زفق الفصيل جاص ۰۷ 
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يتدخل مخلق العقّل على عو يضار فيه إلى معرفة الله وهذا هو مذهب. 
الفطرة أو معرفة أله بالضرورة » لا بالبحث والنظر ٠‏ 

وإما أن يتدخل بتبليغ الح المائى الذى ينبغى العقول المتخالفة 
المتخاصمة أن د تستمع » اله . وهذا هو مذهب التلق من الرسل ؛ تاق 
العقائد والشر انمع كلها لا فرق بين مسألة منها ومسألة أخرى ٠‏ 

ولقد تخاصعت العقول فى مسآلة وجود الله فن ثم كان مذهب معرفة ألله. 
بالضرورة » ضعيفا . 

وإذا كانت العقول قد تخاصمت فلا يقال أن الشرع ينتظر حكومتها » 
وإما هو يلق بالحك النهاق برسلة مع الرسول » ليسمعه د المكلفون ؛ ومن 
رحته بالعقل أن يأنى معه با يريم المقل من الأدلة »> لكن ليست هذه 
الأدلة هى المدخل » أو العمدة . وإذا قلنأ بن المقل من شأنه أن يبت فى. 
مسألة وجود اله ولواحقباكا صنعرا المتكلمون فأى مسألة بعدها تتكون. 
صعية عليه ؟ 

إذاكان الشر ع يقف بالباب حى يفرغ العقل من حث مسألة وجوه 
اقه ويبت فيبايا يبت فى لواحقبا عن طريق الآدلة العقلية الذاتية ء أو 
الأدلة المقلية الى ينببه ألما الشرع الواقف بالباب » إذاكان الس كذ للكه 
ووصل العقل إلى الهق فى هذه المسألة فأى مسألة تستعصى على العقل ئه 
بعد ؟ وماذا يمكن للشرع أن يقدمه للعقل ولا يمكن للعقل أن يصل اليه ؟. 

إن العقل القادر على البت اليقرى فى سألة وجود الله ولواحقبا قادر 
بلا شك على البت اليقيى فى مسائل القشريع لبذه الحياة اادنيا . 

إن العةل القادر على البت اليقينى فى «سألة وجود الله ولواحة,) قادر 
بلا شك على أليت اليقيى فى مسألة المعاد» ف بأنه لا بد مله ولا بد هن 


— ۳ — 


ادا ببق ؟ أوصاف معيتة لما حدث فى يوم القيامة » أو لما يكون فى 
عدار الآواب والعقاب وقد عرف العقل الأمور الاساسية فى هذا وذاك ؟ 
إن العقل عاجن عن الوصول إل اليقين التام . 
وإن العقول قد تخاصعت فى مسألة وجود الله وما يقيعبا هن أمور تتعلق 
بالدنيا أو بالآخرة ٠‏ 
هذه حقائق لا يمكن انكارها . 
ومادام الأ ىكذلك فلا يعقل أن يأق الشر ع ليطلب حكومة العقل ء 
أو ليحتك إلى عقول متخاعية متخالفة بعد عل . 
وانما يأ الشرع ليبلغ » وينذر » ويبشر . 
) .. فالحاصل من هذه القضية أنه لا ينبغى للعقل أن يتقدم بين بدى 
آأشر ع . فانه من التقدم بين دی الله ورسوله . بل يكون ملبيا مئ 
بوداء وراء ,)90 . 
.١(‏ ورحم الله الربيع بن خیم حيْث يقول : 
( اعد اه » ما عليك الله ى حكتابه من علم فا مد الله » وما استأئر 
عليك می عل فكله إلى عالمه لا تتكلف )فإ الله يقول لنبيه د قل 
ما اك عليه من أجر وما أنا من المتكلفين . )0© . 
وانی ف هذا موافق لاستاذى الامام الا كبر الدكتور عبد الحام 
مود » أذيقرر : 
١‏ - أن القرآن جاء هاديا للعقل فى مسائل معينة هى ما وراء الطبيعة 
ومسائل الااخلاق ومسائل التشريع . 
۽ أن القرآن جاء والعقل يفهمه فى حك منه ولا يناتض العقل فى 
المتشايه منةه . 


سسس 


۲ ٤۲سا (؟) الاعتصام لاشاطى‎ ۲٣١ الاعتمام ۳س‎ )١( 


AY —‏ عب 


ات أن القرآن جاء ساسا لا يتردد. ولا ۽ شكك ولا يقر التردد 
ولا التعكك . 
عد أزه چاء لا ستشير الانسان ق شىء ٠‏ 
وس أنه دعا المقل إلى النظر فى ما اء 4 التمديق به ومعرفة حومهء 
فإذا ل لعرف كان الڀ فى عقله . 
س أنه دعا إلى التفسكر والتدير دورس حدود أو أى نوع من 
أنواع الحجر - فى سان الله الكو ية والطبيمية ..0© . 
ولا يد فى خنتام نقد نا العقل من كلءة تتمثل فما ما قاله دكأنت > كنتاقد 
العمل النظرى . 
٠‏ لا ينبنى آبداً أن نقال من قدر الخدمات الى يقدمبا النقد إلى عل 
اللاهوت . 
فهو يحرره من حك التأمل الدوجماطيق © ومذلك يضعه فى مأمن تام 
بعیداً عن ضر بأت الخصوم 1 
ولقدكانت الميتافزيقا الدارجة تمنيه بأن تمد اليه بد المساعدة ولكنها 
كانت غير قادرة على الوفاء بعردهأ . 
وفضلا عن ذلك فإن علم اللاهوت الذى ريد أن ستعين ادو ججاطيفية 
کان ساعد أعداءه على التسلح ضده 0 1 


٠١ الاسلام والمقل : للدكتو عبد الملم مرد ص ۷ إلى‎ )١( 
المقصود الغلءفة القيزية‎ )۲( 
۲۲۳۸ مقدمة كانت ص‎ )۳( 


— AA - 


القضية الثائية 


التسلى الكامل 


أما القضية الثانية وهى اعتبار أن الفسلم المطاق لاص بو دیل الوقوع 
فى الدور الباطل ٠‏ وهو من ثم ليس له منطق خاص ره وله سند 
قوياً للمقيدة أمام التيارات المناوثة ها سواء جاءت ٠ر‏ داخل النفس 
الأؤمئة أو من أصماب الديانات والمذاهب الآخر ى. 


فده تعتقد أن التيار ات الحخضار 1 المعاصر 0 للمتكلمين المنبجيين 
الواثقين بالعقل تمام الوثوق هى الى دفعتهم البهاءوهى التيارات الى جعلت 
من د الفلسفة » وأداتها د العقل » الفكر الساند اأذى يقاس كل فكر اليه . 


وحقيقة الأمى انه بالرجوع إلى ء,د الرسول ويل مكن استخلاص 
منطق خاص لدأ النسلم ينأى به عن الوقوع فى تهمة الدور الباطل » 
وصمعله عا حاً لمواجبة الفسكر الانسانى بصفة عامة » ولا يقتصر فى جدواه 
على المؤمنين بصفة خاصة . 


لجخا — 
الا الال 
الأصول الشرعية 


النصّلل اول 
التجرد من الذك 
إنه إذا كان لاق د لمقل الإنسان» بتحصيل د العلم » اأذى هو 
د الاعتقاد الجازم المطابق للواقع » » أو 'لذى هو اأمفة الى تو جب لحلا 
تيز بين الآمور لا تحتمل النقيض بوجه من الوجوه ٠٠٠»‏ بين لا 
فى اللاب الثانى فى نقد نظرية المتكلمين فى المعرفة فإن الام الذى لاشك 
فيه أسناً انه لا قبل « للإنسان » بالاستمرار في حضيض الشك على أى 
وجه منالوجوه . 
وفاية ما ذكرناه فى نقد نظرية المتكلمين فى المعرفة هو أن المقل 
الافسافى وإن كان من المستحيل عليه تحصيل اليةين ..ما دامت الاحتالات 
العقلية تتوارد عليه ىكل قضية يظن فا أنه وصل إلى حد الجزم» إلا 
أن هذه الاحميالات ليس من شأتها أن تمنعه من تحصيل ١‏ القن » وق بش 
االات « غا اپ اظن 2 , 
أما الشك وما دونه عا بط إلى قاع اليل الم رکب › فہو ما مکی 
العقل البشرى أن يتعالى عليه يحبود أيسر من تلك الى 'بذلبا اليقيايون 
وهى جبود جبارة فىتقدير كل منصف » تستنفد من الطاقة ما کان يستحق أن 


(1) هذا هو أيسًا مذءب الأكامعية الجعيدة فى التلسقة المديئة الى تأخذ عدا( الا مال 
والترجيح ) أسس النلاقة ص ۲۲۳۳ ٠‏ 
(19-_الأسس ) 


م784 سد 


يذل لو أنها تصل بالعقل إلى نا كان يظن أنها:تضل إليه من اليقين . 
إن أصحاب الرقين هم الذين عرضوا قضية المعرفة الخمان . 
لخم يقذفون بالعقل من حالق2'؟ إذ يصرون على قدرته على ما ليس 
يقدر عليه ٠‏ 
إنهم أشبه بسباح ماهر يصر على أن طفله من نسبه لآنه قادر على اجتياز 
الخرط سباحة , فاذا هو ده طفله تا سد :قطئيته فى اجتياز الحبط ٠‏ 
eel -‏ فى تقديرى يفعلون فعل فامان إذ بى صرحا يبدأ منه المنعود إلى 
ابه : بيا الصعود إلى الله يبدأ من نقطة هى أقرتب:الينا من خبل الويد:: 
وغ ذلك فقد رأينا من المذاهي الفلسفية ما تمر عل .أ .شك نقطة 
التوقف الى بصل الما المقلّ . 
ذإك هو مذهب الشك عند يرون و آتباء « اللاادريين » الذن 
بأخذون الشك عمنى التوقف عن اصدار الحم ی الک بأنه بدك _ 
لآن كل قد قضية تقبل اأسلب و والإيخاب. 
وهو أ1 مذهب الشنك عند د السو قشطا ليه العند 3 أو العتادرة“ . 
وه وكذلك ما يقضئ به شك الخرالىء وشك ديكارظ .2 
وتحن نرئ أن الخروج من هذا الشك أيسر كثيرآ عا احتله ديكارت 
عن حاولات يائسةلوضع الحقيقة الآولى الى لا كر ن الك فيبا : 
- دوجود الآنا المفكر  »‏ فى شمان الله 0 ٠‏ وهو أوسع كثيرآ 
مما قدر للغزالى أن ععظى هه من د الثور الذى قذفه امه فى القلب » يعيد له به 
الثقة فى الع ء والاطمئنان إلى اليقين. 
ذلك هو ما يمكن أن نسمنه « الضزورة العلبية > الي اعترفة جا 


. الخالق الجبل المرتفع كذا ق الفاموس الخيط‎ )١( 
. ۲۳٠۴۳ (؟) أنظار أيضا اسمی للد كتور توفيق الطويل ص سباع‎ 


]هلا سس 


:دا اكون أنفسهم » والى زعم أن الاسلام اعتمد عليها فوضع بداية 
العذريق إلى المعرفة ٠‏ 

وسترى فى الصفحات التالية إجماع طوائف المفكرين جميعاً على أن 
العضرورة العملية هى نقعلة الضوء الى ثقبت حجاب الشاك المظل ؛ لتدل على 
ما وراءه من امكا نات ايقين . 

لقدكان الا بقوريون اذ يقصرون العل على أوع واحد ( يرون أن 
داك الو 4 هر الى يصدر عنه ألعقل انل لا العقل التغارى ٠‏ .لان 
ما ستحدق اسم العلم فى نظرم ليس ما يؤدى إلى اليةين > ل ما :ۇدى إل 
سعادة الانتان فى حياته ) ° . 

ويشول أحد مؤرخى الفلسفة : 

) . . . هناك مسألة أخيرة يوضحما مذهب الشاك أكار من غیر هری 
اذاهب ٠‏ 

وهى الفرق بين أدعاء صدق قي أدعاء نظرها ,. والهم بصدتها 
"اقتاد إلى باعثعيل . 

فان حالة بسيطة من.حالات الاستدلال عن طريق الشك توضح لنا 
أنه ما من قضئة من القضايا النظرية" إلا وهى عرضة للاك - ما ذهينا 
فى البحث عن أضوطًا ‏ وأن العوامل أل تدفعنا إلى تصديق أنة قضية 
نما يجب البحث عتها فى حياتنا المملية ...)629 ٠‏ 

وقول الد كتور سلمان دنيا عن ديكارت : 

( لقد قال ديكارت د أنا متأكدوتة: عطياً من صدق بعض القضايا . ٠‏ 

. لكنا غير متأكدين نظريا ...)99 , 


(1) 11 .خل إلى "فلسفة لار فل د كولة ص ۲۸۷ . 
(0) أزذاد كولية المدخل إلى الفاسفة س ۲۸١‏ . 
«(۳) مقال عن المعرفة س ٠٤‏ . 


— ۲ = 


وبول ال کتور عيان أمين فى تصوير مذهب ديكارت : 

علينا أن نشك فى حقيقة الاشياء الحسية إذ ( ليس نمة ما يفرق بين 
المنعندة الى أكتب علا الآن والمنضدة التىقد أراعا وأنا نائم ...) .نكن 
الفيلسوف انما سل بالأشياء الواقعية خارج الذهن ( . . استجابة اطالب 
الحياة العملءة ء لا اقتناعا بأساوب و فلسفية )20 . 

ويقول الد كتور عثان أمين ‏ أيضاً ‏ عن شك هيوم فى مقدمة 
ععاوراته : ( وحسبنا أن نقول أن تشكك هيوم فى أ العلية من الناحية 
العقلية قد انتهى إلى تبر بر الاعتقاد بها من التاحية امملية )220 . 

ويقول هيوم (. ٠.‏ دو قينا أن الانسان وان يكن فى اهتيا جمز اجه 
عقب تیر عثرف فى العديد من قا نض العقل . ٠‏ قد بهذ نذا تامأ کل 
اعتقاد ورأى فانه ليستحيل عليه البقاء فى هذا شك المطبق » بل ويستحيل 
عليه أن يصرح به ف ساوک لبضع ساعات . . فالموضوعات الخارجية. 
تضغط عليه والعواطف تلح عليه فيتبدد تأمه الفلسى المرين 0 بل وأن 
يكون فى مقدور أقصى عنفف مراجه الخاص أن دق وقتا ما على مظير 
الشك اليائس )٠١‏ , 

ثم يقول( ... وأيا كان المدى الذى يدفع اليه أى شخص مبادئه 
ا 2 ى الشك فانى أرى أنه مم م عليه أن رمعل و بعش و تحدث مثاماً 
يفعل غيره من الئاس » ولیس مازما أن يدلى سبب اسلو هذا الم إلا 
الضرورة المطلقة الى فى خضع لما ف قيامه مهلم الأعمال 0 

)1١(‏ مقدمة التأسلاث ف الفلنة الأول شيكارت ترجة الد كتور عمان أمين تعر دة 
القاهرة الحديئة عام ٠195م‏ ْ 
سكفية القاهرة الحديثة عام ٠ 155٠‏ 

(؟) محاورات هپوم س ۰۱4 ۲۱ . 


او 


ويقول أضا : 
(ألا أن الطبيمة - عن ضرورة مطلقة لا تقأوم . قد هيأتنا ن 
تدم كا هياتنا لنتنفس ونس ]60 . 
ويقول أزفهدكوليه عن كانت : 
( من الممكن عند كانت أن تتخلص الدنارية الميتافزيقية من ادعائما 
اليقين من غير أن تفقد كير من قيمتها » وتكونفى هذه الحالة حلقة 
اتال بين الفكرة النظربة والحيا العملية E‏ بنقصبا دن عتهصر 
الضرورة أو اليقين من الناحية النظربة فتستعرض عنه بأنما تمتوى حقاثق 
العلوم الجزئية ان 1 
وبقول كانت : 
(. . . ويمكن أن نستعين بالاحتال المشبه للحق وبالعقل اأسلم 
بطر فة نافعة ومشروعة خارجة عن مو ضوع الميتافيزيقا سب المبادىء 
المطلقة الى تستمد سلطتها دائاً من ارتباطرا بالئاحية العملية . )© 
ويستبعد الدكتور سلمان دنيا أن يكون شك اللاأدربين شک متساوى 
الطرفين » ويستند فى ذلك إلى استباطات » مؤداها أن ادك المتساوى 
عارسون حياتهم الممليّه » فلا بد نهم كانو | يأخذون بالأرجية .29 
ومن هنا کان الجر الو نف الفلسفة الاو ر بيه ال دة على اختلاف 
عق أدبم يرتضون المعرفة الترجيحية”© . 
)١(‏ فلسفة هيوم 0 كتور فاخی التنيطى ص ٠ ١74‏ 
(؟) المدخل إلى الفلسئة س ۲۸۹ . 
(۴) مقدمة لكل ميثافيزظ مقبلة عكن أن تمي علا لكانت “رجة د . نازل اسماعيل 
عقر ذار السكاتب العربى عام 197/4 م ص 7١84‏ - 


(؛4 مقال ق المرنة س ٠ ١١‏ 
(ه) أسس الفلمفة لد كدور توتيق الظويل س ۲۸۹ ٠‏ 


— 9848 


ولقد أدرك المتكلمون من قبل أن النظر فى أمور الدنيا > 

, - قعل وجوبة باشطران'. 

. ولاتوةف جرد وقوع الشبه فى ظريقالناظر‎ ٠ 

م وهو د يلتمس فيه غالب الظن 2“ . 

وم عل هذا الآساس - الظنى ‏ يوجبون على الإنسان أن يساك 
ساوكا معينا » وء ممون ذلك فى التكاليف الدذيوية والدينية : 

يقول القاضى عبد الجبار: ‏ 

) وإنما تعلق أكثر التكاليف دينا ودنا بالظنون لتعذر أن يصل المرء 
إلى العم بالواقعات فى المستقبل فأقم الظن مقامه » وو جب على القديم عز 
وجل تمكين المكلف من الامارات ... ثم لا کون عله عملا بالفان » . 
والافى حصل غالب الظن فى حصول نفع أو ضرر عل أحدنا, بمقله 
حسن الأقدام أو وجوب التحرز د : 

وبعد : فبذه الضرورة العملية هى الى تتجاوز الشك فىطريقالوهول. 
إلى معرفة الله . 

ولقد قرر ذلك أععاب المذاهب غير اليقينية فى الفلسفة . 

بعد أن يتتحدث أحد مؤرخى الفلسفة عن مذهب‌ااشك عند سکستو سی 
أء ي يقوس آخر ااشكاك اليونانين » وعن مقدماته العامة » يقول : 

( إذا أخذنا بهذه المقدمة العامه لم يعد من العسير التنؤ بالموتف الذى 
سيتخذه سكتوس إزاء الله . والواقع أن موقفه لا يننى الدين ولا ينق 
الآلوهية ولكنه ضرب من اللاأدرية النظرية ٠‏ وفى جال العمل تراه على 
استعداد التسلم أن الشاك ستطيع أن يؤمن بوجود الله و أن يشازك فى 


. ٠۴ ¿١۸١ 2354 21١45 أنظر التظر والمعارف ققانى عبد المبار س‎ )١( 
. ۲۳ >۲۲ (؟) الحا بالتكايف س‎ 


~ ۳9 ~ 


الغبادة الدينية دون أن ينطوى مرقفه عل: أى تناقض : وهذا النسلم قد 
أثلج. صدوز أسماب المذهب الإمانى من الحدثين ‏ أمثال شاروربت 
وفويت - الذين أرادوا أن يجمعوا بين مذهب الشك على المسترى 
النظرى »وبين الاعان العملى. بالل . .)2 . 

وها هو يسكال برى أن الانسان إن كان لا يستطيع أن يتأ كد ءن 
صمة معتقداته فو ( لا يستطيع الاستسلام لاك » لآن عليه أن ,تضرف 
حزم ويقين فى المسائل العملية » بل حتى فى المسائل الميمة : كال اود 
الإنسانى, والخير الأسمى والعلاقة بين الروح والجسدء إذ لا وجود 
لأى اتفاق بين المدارس .. الفلسفية )< , 

وقد ناقش باركلى أصول الرياضيات والعلم اطبيعى » وذهب إلى أن 
الميادىء الرياضية والطبيعية ( العدد ‏ المقدار اللامتناهى الزمان ‏ 
المكان العلة .) غير معقولة » ومن م لم تسكن الرياضيات والعلم الطبيعى 
عاوما : وإتما هى فنون أو صناعات مفيدة فى العمل ٠‏ 

ومن هنا ( أفاد بار ركلى سلاا يطعن به الملحدين » ويؤيد الدين : 

إذاكان العلياء يقباون المبسادىء النظرية وهى غير معةولة » فبأى حق 
مهاجمون العقائد الدينية ؟ و إذاكانو! بقبلون المبادىء النظرية لمرماها العملى 
فل لا يقاو ن المقائد لنفسى الغرض ٩.‏ . 

وها هيوم إذ يعرض شك « العقلى » فى الحجج الى يمطتعبا (العقل) 


لاثيات وجود الله عر 3 نس الوقت dm‏ العلبية للاعتقاد 5 
ری هيوم أن الحجة المستمدة من النظام فى الطبيعة - وهى أقوى 
() الله فى الفلسفة الحديثة یمس كولييز س ۳ه ط 1511 م 


(؟) ااسدر المابق س 515لا 
(۳) الفلسفة المديثة 'لوسف كرم س مولع AV hI‏ 


سي ۹ س 


جج المذهب الالهى د لا تقوم على أسس موضوعية مفسمة. ( فض 
يتعلق بالتدليل المستمد من الا اة - بين الصانع الانساق والصانع 
الاهى لسنا فى موقف نكتسب فيه تجارب متكررة عن الأفعال الاطية 
الخلاقة و بالتالى لا نستطيع أن نحدد ذلك التشابه على وجه الدقة ء بل على 
النفيض من ذلك تستمد هذه الحجة قوتها الاقناعية من الميول اللاعقلية 
فى الطبيعية الانسانية بقبول وجود صانع ذى قوى للكون يأسره . 

ومن حم هيوم المفضلة تلك المكمة القائلة بآن « الفاسفة تستطيح أن 
#ملنا شاك تماما لولا أن الطبيعة أقوى منها كيرا . 

أن عواطفنا ودوافمنا العملية ترغمنا بقوة على التصديق بوجود الاله 
حى لو كان التحليل الفلسق يو كد لنا افتقادنا إلى وسائل الارتقاء إلى 
معر فة عنة ثتسم بيقين ,رهاق , وترجع ضرورة الاعتقاد فى الله إلى هذا 
الميل الذاتى فى طبيعتنا أ كاز من رجوعبا إلى طابع القبر الذى تنطوى 
عليه بنية النظام اللكوق والتدبير الباطن الذى يكشف عنه العقل )20 . 

ويقول شار فى رده على أعداء الدين ۽ - 

( إن فروض الدين كفروض العلم . 

الما يساك )ا لو كان فرضه صرحا انتظارا لتحقيقه . 

وا ممن ل يفعل أ كار من ذلك إذ يسلم بقروضه وينتظر نتائها 
العملية وكل الخلاف بين العالم والمؤمن هو أن تحقيق الفرض العلدى يم فى 
وقت أقصر من تحقيق الفرض الدينى ) © . 

ويقول فضيلة الد كتور مود حب الله رجه الله بعد أن يعرض نها 
لولم جيمس ف ارادة الاعتقاد ‏ (. . فالحياد التام , أو الك فى كل 


٠۷٢ امد فى القلسغة الحديثة لكولئيز س‎ )١( 
م‎ ۱۹۰۸ ۱+ ٠١4 (؟) وام چیس فاد کور “قود زيدان س‎ 


~— ¥ ¬ 


الآمور الحيوية للانسان , ومنها العقايد الدينية محال من ناحية عملية . 
فالعقيدة الدينية ضرورة عملية » وضرورة نفسية الفرد والماعة .) 
ويقول أيضاً : 
( فالمقيدة من ناحية نفسية حاجة مبيمنة وضرورة. 
وأنها لكذلك من ناحية عملية يمنا » اذ أن العقائد تقدم نفسها لا 

على القل - كا يقول وام بس د وض فكن أن تكرن 

صميددة » وهى من الفروض المبمة الى لا بمكن تجاهلماوالى تتصل اتصالا 

.وثيقاً حياتنا العملية )2“ . 
والمنهج المملى عند ولم جيمس ل- بھی : با تيز وال جز > والفردى 

الحدد المتعين » وماله فاعلية وتأثير علينا » . . . فى مقابل اجرد والعام 

.والساکن< . 
وهو يرى أن التجربة الدينية حقيقة خاضعة للمنبج العلمى الحملى اذ 

يتوفر ها خصائص التجربة الصادقة بصفه ءامة »اذ تقوم على حدس 


أصيل وطا آثار نافمة . 
وتتصل ما نحت الشعور بظواهر مملومة وتنصل أيعناً بالتجربة 
القبزيقية ). 


مدل الاحساس عن بعد » والتعاطف عن بعد » وااروبأ9 : 
والتجر بة الدينية ها على اختلاف صورها سس تيلم س عاصتارای 
مشتركتان : احداهما القلق من الال والشر ٠‏ والثانية الشعور بالنجاة من 
الال أو الشر بفضل قوة علا °° . 
)١(‏ المياة الوجدان ةس ۲۰۷ 2 ٠٠۸‏ 


(؟) ولم جيمس اد کور تمود زيدان ص ١ھ‏ 
فرق النلسنة الحديئة لوصف کرم ص هه 


يج 4 اع 


وهو يقزر أن هنم الا ليست ية لان لحك على الشجرة يكون 
بشمرنها وبمرة التجز بة ااددينية مموعة فضائل مفيدة22© : 

و الهج العمل فى التجر بة الدينية عند و لم جيمس هو اتجاه مداه 
تحويل النظر عن الاوليات والميادىء إلى الغايات والنتانج فالحلاف بين 
المادية وااروحية ممتنع على الحل عندما يدور حول الماضى : 

لته خلق العام ؟ آم المادة قدية ؟ أما بالنظر إلى المستقبل » فإرن ‏ 
الاس يصيح هاما وخطيرآ والمادية هنا لا تتكفل لنا منافعتا العليا فى حين 
أن - الإمان بات عقق أفضاية عملية كبرى » إذ معناه أن العام قد: يبلك 
ولكن صلتنا باق تنجينا 29 ٠‏ 

أن ولم جيمس بهذا بحسم المناظرات الفلسفية بالاحتكام إلى انتا 
العملية ء أنه يرى أنه إذا لم ينتج فرق عب بين قضيتين متقا بلتين فا جدل 
فهما عبث ...20 . 
ومن هنا فإنه يضع العلل مبدأ مطلقاً » ويقول أحد أتباعه ( إن 


تصورنا أموضو ع ما هو تصورنا لا قد ينتج عن هذا الموضوع هن آثار 


عبلية لاأ كار ..). 
و يفول بيرس ( الاعتقاد ما عل سا يكو EEE‏ 
للساوك ا : 


(0) هذء فكرة الابتداء ا انيجى ى الدخول إلى المقيدة عن طريق النقسكير فى الياة 
الآخرة . 

(؟) أليس هذا هو منهج اارسول صلل الله عليه وسل ؟ آم يتجه اارسول فى منرجيتة 
فى الدهوة إلى المستقبل ؟ للى البعث ؟ إلى التجاة الأخروية ؟ أ كان له جدل فى .:ضى الكون 
يقدر ما کان له من تبعير عستقبله ؟؟ - 

() ومن هنا كاقت جيم المسائل الى نى الرسول صلى اللهليه عن الجدل ذير| #الجدل في. 
التضاء والقدر » وف ذات الله .. نوعط من العيث . 

(4) الاسفة الحديجة ليوسف كرم ص ١٠ء‏ 

ووام چس الد كتور گود زيدان س ۴۹ 


- 4 


والنتئ فرج به من جاو شنا فى تلدى الها والابتها ع:إلى أضائههو 
أنهم يتفقون على أن أضرورة العملية تهرز كنقعلة مذوء ساطع فى وط 
أفق الشك المظل , م يحدون من هذه .الضرورة العملية قاملا راذح ركام 
الشاك وأنقاضه من الطريق: إلى معزفة أله .. 
والإمام الفزالى يقرر ( أن الأولى بأكثر الخلق الاشتغال بالعمل 
والاقتصار من العم على القدر الذى يعرف يهالعل:....) » وهو يرى. 
أن ( من العمل العم العمل أعنى ما يعرف به كيفيته ) » ويقرر أيضاً أنه. 
( لكون الصواب ف العمل لأكثر الخلق استقصاه النى ل تفصيلا 
وتأصيلا, حٍ تى عل الخلق الاستنجاء ان ادلم 
النظرية أجل ول يفصل » ولم بذ كر من صفات اق إلا أنه: لبس که 
شىء وهو السميع البصير ١2)‏ . 
إلا أن الامام الغزالى بعد ذلك حاول أن يرفع من شرف العل النارى 
إلى مرتبة أعلى من مرتبة العم العملى لان الرسول وط ( بعد [جمال العام 
ذكر من تعظيمه وتشريفه وتقدعه على العلل مالا يكاد تحصى ؛ كقوله 
2 د تفسكر ساعة خير من عبادة سين سنة" , وكقوله ا د فضا 
العالم على العاب د كفضل ااقمر ليلة البدر على سائر الكواكب )° . 
وهو بری أن امقصود ف العلم المفضل هنا العلم النظرى لا العملى, 
وذلك اهس بن ب 
)١(‏ ميزان العمل الغزالى س ۲۲۷ و ۸| پدهاط ۱۹٩٤‏ ۰ 
(۲) أخرجه اليببقى ف السئن بلفظ ( تفكر ساعة خير من عبادة يمين هة ٠‏ 
وفيهابن ن يكير وهواشيف ° 
(؟) ذ كرء الامام السيوطى فى الجامع -المغيد من رواية أبى فم فی اة :عن مسا 
ورمز له يالضعف وذ كر مثله من رواية الترمذى عن ألى أمامة ‏ فل العام على العابد. 
كفطل على أدنا م » أل الله عز وجل وملاكتة وأعل السياوات والأرسيين حى الول 


جحرها وى الحوت ليعاون على معل الناس الي > ورمز له بالمعة » وقد ذ كره أيشا 
الامام البعوى فى الحسال قى مضابيح المئة عن بى أخاخة عن:اارسولة ملىف عليه وسل ٠‏ 


(:أخدهنا أنه قضتل العا على العابد والعابد هو الذى له العلي بالعيادة 
إلا فيو عابت ,فاسق).- 
وما دام اللآمن كذلك : أن الال أفضل من العايد ء والعايد لديه العل 
العمل فالذى فضله الرسول اود هو المل النظرى > 
( والثانى : أن العم بالعمل لا يكون أشرف من العمل لآن ن العلل العمق 
لا يراد لتفسه و[عا راد لاعمل وما يراد لغيره يستحيل أن يكون أشرف 
مه 2 
ومادام الآى حكذيبك : أن العل العمل لا بكون أشرف من العمل 
فإن الذى فضله الرسرل على العمل هو العلم النظرى . 
والذى أراه أن الوجبين اللذسن ذكرهما الامام الغرالى لنى أن يكون- 
المراد بالعلم الذى مدحه الرسول 0-1 العلم العمل غير سليمين : 
أما عن الوجه الأول : - فلن ما لدى العابد لا يازم أن يكون هو 
العم العملى الذى يصلح له ولغيره من الئاس »أو ما يصلح لعبادته الى تفر خ 
لها ولغير ذلك من شثون الحياة العملية » فبو يكفيه من كل ذلك مختصر فى 
المبادة يصلح لحاله لا يسمى به عالماً علا علا » وكلبا شمر بنقص فيا بعل 
عن عيادتة » ندعو اليه حال جديدة لجأ إلى ساحب الما لم العملى الذى هو 
فوقه . 
وأما عن الوجه الثانى : -فإنه سكل مايراد لغيره فهو دو نهفىالمرتية 
على وجه الاطلاق › والا اطرد اكلام ف القرآن ‏ وحاشاه ‏ لان 
راد لنجاة الانسان وسعاذته فى الدنيا والآخرة ٠‏ 
والذى ارتضيه أن المقام فى الاسلام وفى توجيهات الرسول هو مقام 
الدعوة إلى العمل » و إلى العلل العمل بمفيوم يشمل كل ماله صلة بالعمل » 


ب٣١ أ تظر معزان العمل للامام التزالى ص ۲۲۷ س‎ 4١( 


مسد إ٠‏ نسم 


ومن ذلك الاعتقادات التى لحا صلة بالعمل , كالمل بالآخرة . والعل بعل 
الله » وشموله الصغيرة مر يعصمة الرسل » إلى أمثال ذلك › 
أما العم بز بادة الصفة على الذات [ وعدم ز ادما علا 8 والعل يخاق القرآن 
أو قدمه ٤‏ والعلم بكفة اأتوفيق بين ما يشعر به الإنسان من كونه عير فى. 
حالات من تأحة وعل اللهوإرادته وقضائه وقدره من ناحية أخرى : 

كل هذا من العلوم التى لا صلة ها بالعمل وهى من الملوم النظرية الى. 
لاحظ الإمام الغرالى ‏ بحت أنها ما أجل الرسول ولم يدح إلى التعمق 
فيه » فبو ليس ما ينشغل به الإنسان : والرسول ای لم يكن يتوجه فى. 
ذلك إلى أكثر الناس -فسب ء كابذهب اليه الإمام الغزالى , إذلو کار 
للم النظرى المنبت عن العمل مما يسن أن ينشمل بعض الئاس به أو 
يحصاوء لندب اليه قلة من الناس » ولجعله فرض كفاية , أو لجعله ما يقسابق. 
فيه المقسابقون » ه والسابقون السابقون أولئك القربون » 

) الواقمة‎ ( - ٠ 

ها فعل فى المبادة إذ فتح فما الشار ع الطريق إلى منتهاه أن سبق اليه 
« قم الليل إلا فلبلا ء نصفه أو انقص مئه قليلا أو زد عليه ورتل القرآن. 
ترتيلا » ( ۲ - ع المزمل ) 

وفى مدان المتكلمين جد اقرارثم ا يسمى العقل الع لى » وهو( قوة 
تصرف ف الموضوعات وأستنباط الصناءات وتميز الاصالح من المهاسد. 

لانتظام أمى المعاش والمعاد ) و یچ ا 

أفاعليه تزبعث عن آراء جو ية مستتبطة عن الآراء الكلية 00 . 

والمتكلمون وإن كانوا قد ربطوا العّل العملى بالعقل النظرى ليستعين. 
به من الجبة التى أشار اليها غص السالف» فاتى أرى أن له أى العقل. 


ممم 
)١(‏ شرح المتاصد داص 4٠‏ . 


س — 


العمل ضرورة خاصة به » بمكنه أن يضعها ساسا لبناثه » دون حاجة 
.إلى القاس البقين فى ضرورات المقل النظرى . 
والضرورة إلى نتحدت عنبا فى « الضرورة العملية > ليست من باب 
( ما حمل عليه الثىء » واكره وجبر عليه. ولو جود فى التخلص منه وار اد 
اروج عنه واستفرغ فى ذلك جبده ميحد منه انفكا كاولا إلى _ 
الخروج عنه سبيلا )20 , 
٠‏ ولكن المقصود بها ما يقف عند حدر ( الإلجاء الذى لا يخرج اللبا 
عن أن يكو ن على العمل قادراً و باختياره متعلقاً ) © . 
ننا فى فى الضرورة العملية نجد أنفسنا فى موقف يدفمنا دفما لا قبل 
لنا بتجاهله إلى مارسة حيابّنا و اصرف فى أمورنا . . ٠‏ على وجه نستفيد 
فيه بقوانا الأخرى : 
العقلية. . 
وا ليسي , 
والوجدانية. 
وإذا كان لنا أن نشك فىقدرة هذه الةو ة وإمكا ناتها ء فاننا نيحد المنطلق 
ثا بتاً فى الضرورة العملية.. 
:وإذن فالضر ورة العملية لا تسقيد إلى قوة من هذه القوى » فإن هذه 
:القرى اوی أماء"النقد > بناتقف هى شاعغة اترد إلى هذه القوى 
اعتبارها طالما تقيدت بنطاق هذه الضرورة » أو با ينبى عليها من الأمور 
الجملية . 
وااضرورة العملية مشتر ك بين الإنسان وال موان اذلك كان لا بد لها 


ء۷١ آنظر .م للااشری س‎ )١( 
. "١9 (؟)أنظر « الفار وااعارف التاضى عبد المنار س‎ 


تح ولف — 


عن تشروط أو قرو يجمل منها زعا خاصا بالإنسان هو الى تمده هنا : 
ذلك ألا تتعارض مع الإنسا نكإنسان . 
معنى : ألا تتناقض مع قوأه . 
المقلية . 
والوجدانية . 
وال 
وإذكانت هذه الشروط أو القيود هى الى ترفع مانقصده بالضرورة 
العملية عن مستوى الضرورة العملية الحيوانية »> إلى مستوى الذرورة 
العملية الإفسانية , فانما فى نفس الوقت هى ما يقعد مها عن جمق. التحليق 
ف توبات من اماو امل . تكون فوق الملاقة البشرية » وهو ما تقع 
فيه الفلسفة اليقينية الى لا تكتنى بغير المعرفة المطلقة »ومن هنا تناتضت 
هذه الفلسغة مع الإنسان » لها تناقضت مع عقله لأا مطلقة » وعقل 
الإنسان جدود. 
٠‏ "إن اليقين كقيمة عقلية نطالقة لا تسأل عنه الضتّزورة: العملية- . 
.كذالثةفان اليقين. كقيمة إ نسانية معالوية لا معطيه.الضرورة العملية. 
إن قيءة الضرورة العملية فى أنها بالرغم من أن اليقين لا تنيع مهاي 
هى ضرورية . 
وهى مازمة . 
وهى ملجدة . 
والمنهج الذى يقف على أرض الضرورة العملية لا يرد عليه نقص 
القين لا نه من تاحية البداية ؛ بأخذ بالظن بمعئاه الاضطلاح 20 
والضرورة العملية هى الأمارة الكبرى اترجيح أحد ااطرفين . 


(1) أنظر هذ» الرسالة 55 


لا 


إن الضرورة المملية تمنى أن طلب اليقين فى البداية «عناد لهاء لان 
المقضود منها : 

« إلجاء الموقف الخيوى للإنسان إلى اتغاذ ساوك ما . . 

وهنا الالجاء له يتوقف عل أ ارج عنةه ۽ ولا تاج إلى ميرو 
من النظر ولا يصبر على محاولات الوصول إل اليقين . 

وهذا المنهج م ناحية التهاية  :‏ 

لا يقفل الطريق إلى اليقين . إنه اذ يبدا من الظن ‏ يترك المقام 
مفتوحا لاحتالات الوصول إلى اليقين فى التهابة . 

بد من دة ليقف عندها الغاس جیا مزقف الافرار ٠.‏ 

إنه إذاكان القرآن الكريم يدعو أهل الكتاب إلى كلة سواء ( قل 
يا آهل اللكتاب تعالوا إلى كلة سوام يبنا وبين + . ) 64> آل عران . 

فان الاسلام فى مشكلة المعرفة ‏ يدعو الئاس جيعا إلى كلة سواء 
بوم آنا : 


تلك هى اضر ورة العملية.وستحاول فى الفصل التالى أن نين الصورة 
المعينة الضرورة العملية الى بدأ منبا المنبج الاسلاى . 


س يھ :ا س 


الان 

التعرض لمر فة ألله 
بعد أن يتجرد الإنسان من الشك بامم الضرورة العملية على الوجه 
الذى بيناه فى الفصل الأول ء- يتقدم ياسم هذه اضيرورة أيضا ليتعرض 
لمعرفة الله وتعرضه ذه المعرفة ؛ يتم على مرحلتين تسل أولاهما لاثانة . 


وأولاهما مرحلة الانذار. 

وثانيتهما : مرحلة التصديق. 

ولكل .من هاتين المرحلتين مبرراتهما من ناحية اضرورة العملية » 
أو العقل العملى بوجه عام . 


اقم الأول 
الابذار 
زل قوله تعالى : - 
ديا أا المدثر» قم فأنذرء 

متضمنا تحديد نقعلة البداية فى الدعوة إلى الاسلام وهى د الانذار» 

يقول المفسرون : - 

) أختلف فىأول ما نزل من القرآن اختلافا طويلا ٠‏ وتحقيق المعتمد 
منه وطريق المع بين اللاحاديث المتناتضة فيه أن أول مانزل على الإطلاق 
د اقرأ باسم ربك » إلى قول تعالى « مالم بعل . »وأول ما نزل بعد فترة 

) سسألا_-؟١(‎ 


۳۰١۹ —‏ س 


الوحى ديا أيها ا مدر » إلى « والرجز فامجر ». 
وفى أبى السود روى عن جاير رضى أله عنه عن النى وَل أنه قال : 
كنت عل جبل حراء فتوديت يا مد : أنك رسول الله فنظارت عن یی 
ويسارى فل أر شيثًا ٠.‏ فنظرت فوق فذا به اعد على عرش بين السماء 
والآرض ‏ بح الك - فرعيت » ورجدت إلى خديحة فقلت دثروق 
فزل جبريل بقوله د يا أا المدثر )© وذكر الإمام مسل مثله فى باب 
بدء الوحى :عن جا أيضا: 
وما :ذهب إليه هنا م نكون الانذار هو اابداية الممهجية فى الدعوة إلى 
الإسلام لا يتوقف على كون هذه الاية قد نزلت قبل قوله تعالى « قرأ 
باسم ربك » ذلك لانه مع القسلم بأن أول سورة العلق هو أول ما زل 
من القرآن» وان قوله تعالى ديا أبها امار » نزل تاليا لهافإن ما جاء فى 
أول المدثر هو الذى ثل بداية الدعوة العامة » أما ول سورة اعلق فم 
يتعلق بتوجيه الدعوة» ونما هو خطاب متعلق بالرسول » وتوجيه الدعوة 
جاء متضمنا نقطة البداية فيه فى قوله الى : 
« يا أا المدثرء قم فأنذر » . 
وإذاكانت الآبات الأولى من هذه السورة تبين الانذار كنقطة البداية 
فى الدعوة » فإن وصف الرسول بالنذير البشير فى آيا ت كثيرة من القرآن 
الكريم ؛ بای الضوء على كون « الانذار » هو من الناحية المنهجية أساس 
الدعوة ورکزما. 
لقد جاء اساد هذه المادة «أنذر »إلى الرسو ل كتحد بد لمبمته فى الدعوة» 
بصي عنلفة ‏ على النحو التالى  :‏ 


)١(‏ أنظر حاشية الجل على تفسير اللالين فى تفسير قوله “مالى : س 
ديا ہا المد ر ¢ 


د الدع ١‏ «آنذرتگ» ۲ «ألذرجمء ۲ 
أندرنا» ١‏ «أشرم» ١‏ اندر کم < ۲ 
« تظار » ٠١‏ «تنذرم» ۲ ديشر > ه 
« لينذر عع ۲ «ینذرواک» ۲ أنذر < 1 

« أنذرم » ۲ «أندرواء ١‏ روا ٠‏ ۲ 
«لينرواء ١‏ «ينذرونثء ١‏ 2 تدر ۳۱ 
Els Als E‏ 
« منذر» 5 «منرون »> ١‏ « منذ رين ۹ 


35 منذرين « 0 
فهذه جلما مائة وعشرون »كلها تدور حول قيام الرسول بهمة الانذار 
ومع أن التبشير يقترن بالانذار فى تحديد مبمة الرسول فى الدعوة 
:إلا أننا نجد أن هته المادة ٠‏ بشر »لم تأت فى القرآن على هذا النحو إلا ثلاثا 
وخمسان رة > مئها ماکان فى معنى الانذار وهو'ثمانىمرات › من نحو قوله 
تعالى« فبشرم بدذاب ألم ». فيكون ما محض لعن البشارة من هذه المادة 
نمسا وأريدين آرة وما محش للانذار مائة ومانيا وعشرين > ولاشك أن 
هذا كله دلالته فى ايضاح جوهرية الانذار من حيث منبجية الدعرة إلى 
'الدخول فى الاسلام . 
فاذا انتقلنا إلى الحدرث التبوى » جد من الصحيح ما رواه الشيخان 
يسندهما عنرسول الله عاق : 
قان ( مثلى ومثل ما بعثنى الله به كثل رجل أنى قوما قال : يا قوم انی 
فأنا النذير الءريان فالنجاء النجاء» فأطاعته طائفة 


رأيت اليش ایی 
0 1 


فأدلجوا على مام ننجرأ وكذيته طائفة فم الجبش فأجتا حم 


٠ رواه البخارى ,سنده عن أبى هريرة فى كتاب آعاديث الألبياء‎ )١( 


الوم — 


ذإذا اتقلنا إلموقائع السيرة نجد من الصحيح ما یات : - 

روىالشيخان عن أن هريرة والبلاذری عن ابن عباس » ومسل عن 
قبيصةً ابن امخارق رض الله منهم ( أن رسول الله كلل ما أنزل عليه 
, وأنذر عشيرتك الأثربين» 55 وكان قد مكثك يدعو مه أ أربع سنين ‏ 
قام على الصغا فعلا أعلاها حجراً ثم نادى . 

با صياحاه. 

فقالوا : من هذ!.؟ 

وجل الرجل إذا ل يستطع أن يخرج أرسل رسولا لينظر ماهو : 

خاء أب لمي » وقريش فاجتمعوا اليه فقال رسول اله ا : إن 
أخير تم أن خيلا تخرج من سفح هذا الجبل تريد أن تغير علي كنم 


مصدق ؟ 

قالوا: ما جر بنا عليك حكذبا . 

فقال : يا مشر فريش أنقذوا أنفسك من الثاراء فإ لا أَغنى عن من 
آنه شنا ٠‏ 


بی عبد مناف أنقذوا. أنفسك من الثار فإنى لا أغنى عك من الله 
یا بی كمب بن لؤی أنقذوا أنفسك من الثار فإفى لا أغنى عن من اه 

یا عباس عم رسو لاه ل تقذ نفسك من التار فإ لا أغى عنك. 
من الله شیا ٠‏ 

ياصفية عمة جد » ورافاطمة بنت عمد أنتذا نفك من النار فإف 
لا أملك لکا من ابت شیا . غير أن لکا رحا سابلا ببلاهاء إنى لم نذير 


س ۹ س 


ثم قال رسول الله يلقع : - 
> ( یا بى عبد المطلبء إفى واه ما أعل شابا من العرب جاء قومة بأفضل 
عا جثتك به إفى قد جنتك بأ الدنيا والآخرة . 


وفى رواية أخرى للبلاذرى أنه كان ما قاله الرسول ملت لقومه دين 


إن الرائد لا ركذب أهله » والته ل وكذبت الناس جميعا ما كذ يتم » ولو 
غررت الناس ما غررتک » واه الذى لا إله إلا هو إنى لرسول الله اليم 
خاصة و إلى الغاس كافة » و الله لقوتن كا تنامون و لتبءثن كا تستيقظورف 
ولتحاسان عا تعملون » ولتتجرون بالإحسان [حسانا وبالسوه سوءاء 

ومثل و مثلم كثلرجل رأى اعدو فانطلق بريد أهله تفشى أن يسيقوه 
لعل تف | صياحاه : 0 . 

والنار الى بنذر مأ اناس على هذا الحو يدو وكأنها حادث كول عام 
تعر ض له البشر 6 وغيدثم . هذا مأ رشیر آله ساوت الإعلان الانذارى 
اذى أعلنه الرسول فى أول الدعوة والذى قدمتاء آنفا ٠‏ 

وهو ما تؤكده آرات القرآن بعد ذلك كقوله تدالى : .. 

ر فاتقوا الثار الى وقودها اناس والحجارة » 6؟ البقرة ٠‏ 

وقوله تعالى  :‏ « قوا أنفسك وأهليم ناراً وقودها الناس والخحجارة» 

> سورة التحر ۴ 

وفى اعتقادى أن حادث الفيضان » وانذار سيدنا نوح عليه السلام به 

موذج دئيوى مصغر لحادث الثار فى الآخرة والانذار بها فى الدئيا . ذلك 


(9) أ تظر سيل البدى والرشاد فى سيرة خير العياد للامام عمد بن يوس ف الصالحى الشاى 
+ ۲ س 48١‏ إلى ص 4594 ط 1۹۷4م . 


e ۴1۰ ne 


لآن الفيضان جاء ليتءرض له الناس جميءا وغيدثم من الكاثنات ٠‏ 
وليس أدل عل ذلك من الربط الوثيق الذى جاء بينهما فى الق رش 
الكرم إذ يقول سبحاته وتءالى ( إإنا لا طنى الماء حلا ك فى الجارية 
لنجعلبا لك تذاكرة وتعيهأ أذن واعية . فاذا نفخ فى الصور نفخة واحدة 
وحمات الآرضوالجال فر كا دك واحدة . فيومئذ وقعت الواقعة ,)٠‏ 
٠ )‏ 
وتأمل ما جاء فى هذه الآيات : 
أولا . من الربط بين ا وضوعين بالفاء ٠‏ 
ثانا منكون الخطاب فى حادث الطوفان مو چا الإنسانية كبا ٠‏ 
الا : من تعقيب على حادث الطوفان بقوله تعالى د لنجعلہا لک 
تذكرة » وتعها أذن واعية » وهو تعقيب موجه للناس جميءا ٠‏ 
وهذا الحادث الكو العام ينجو منه الإنسأن امسلل برحمة الله أولا 
من حيث هو فسان حى حس_اس تعدب بهذا الحدث ۰ وبعدله سبحانه 
وتعالى ثانياً بوصفه ‏ أى الإفسان مسلا مستجيا لتداء ربه؛ أما 
الكافر فلا وسيلة لنجاته من هذا الحدث الثسامل العام الذى يتعرض له 
الناس وغيدم من الكائنات انه قطع صاته باه الذى بده وحده النجاة . 


دوأ لله فنسهم ٠١‏ » ب التوبة , 
0 قاليوم تسام 3 نسوأ لاء وميم هذا وهالاعراف» 
د وقيل اليوم تسا ۴ کا سام لقاء يوم؟ هذا »> ۳£ الجانية . 

0 عذاب دوك بم نسوأ ىم الحساب ۲٦‏ ص 


وون دزا كانت هذه النار 55 مع كوتهيا حدثا كونيا lk‏ 55 80 ) عدت 
الكافرين ) ٤‏ سورة البقرة ٠‏ 
لان المسلمين ينجون منها باستجابتهم للإنذار الذى جاءم عنها . 


ووم ل 


والكافرون م الذين يقعون فيا نفام عن هذا الانذار . 

هذا هو منطق الانذار باليوم الآخر » وهو ما واجه به الرسول 
م قومه . 

ومن هنا كانت أولية الإنذار باليوم الآخرقمنبج‌الدخول ف الإسلام. 

ليس من شك فى أن اليوم الآخر من حيث هو قضية من قضايا 
الامان لا يأ أولاء وإنما يسبقه الايمان بالله » والرسول . 

ونما الأولية الى نقصدها أوليه منهجية. 

إن المنبج الكلاى المعتاد مع تسليمه بأولية الايمان باللهء بالنسبة 
لساثر القضايا الأخرى يضع فى مقدمة الممبج اعتقاد أن العالم حادث ٠‏ 

ذلك لأن الكلام عن أولية منبجية لا يمنى أولية من حيث الرتية 
والموضوع . 

و اذى حدث بالفعل أن الانذار باليوم الآخ ركانت له أولية منيجية 
فى المنهج اشر عى للدخول فى الاسلام٠‏ 

كان هذا الانذار على الوجه الذى ذ كرناه » قويراء واضحا شديد 
التركيز على التخو رف من عذاب منتظر » وأضع.ا ذلك فى صورة من 
التشبيه ٤ا‏ يحدث فى الدئيا لا بمكن تجاهلبا مهما تكن عقيدة اسامع أو 
إتجاهاته . ااعقلية أو العقدية. 

( أن أخبرتك أن خيلا بالوأدى رد أن تغير علیکر أكنم مصدق؟). 
(مثل » ومنل كثل رجل رأى العدو فازطاق بريد أله » نشی أن يسبقوه 
لفحل متف يا صباحاه .) . 

وف اعتقادى أن ابتداء الدعرة إلى الدخول فى الاسلام بالانذار 
بعذ] ب الآخرة ل يكن مصدره أن المشكلة الأولى - وهى مشكلة الالوهية- 
قد انتبى ثا أو أنها ليست واردة بإطلاق . 


رما قل إن موضوع وجود الله م يكن مثل المشكلة الآولى . 


۲ ل 


لكن ما الرأى فى مشكلة التوحيد ؟ 

اذا تقدم الانذار بالعذاب الآخر وى عليها منوجيا ؟ 

أو عل أقل تقدير : لماذا صحب الانذار طرح مشكلة الألوهية على هذا 
انحو القوى الرهيب ؟ 

)اذا لم تنقض فترة كافية فى الجدل حول مشكلة ”الالوهية ول تعقد 
المجادلات والمناظرات'والمباحئات لفترة طويلة , قبل الإقدام على طرح 
هذا الإنذار الخطير ؟ 

رما يقول قائل : 

إن هذا إنما كان يحم شخصية الرسول 5 لله > أو م بيشته . 

وقائل هذا يعنى بذلك الامية الغالية ۴ البيثة الى ؟ مع من الترسل 
الجدلى ‏ والنظر التجريدى » و رعا يعتى المزاج العمل الذى اتصف به 
العرب آ نذاك ؛ قاصدا أن هذا الاتجاه المملى لم يكن إلا فصلا أول من 
فصول الدعوة الاسلامية » قضت به الضرورة ء وليس أمرآ ذاتيا للدعوة 
الاسسلامية : تأ من بعده فصول وذصول تتطور بتطورالافراد واججماءات 
تسمح بأن تل التأملات التجريدية والجادلات الكلامية عل هذا الاتجاه 
« الإنذارى» فى منهجية الدعوة الاسلامية . 

وأرد عل هذا پان آقول : ۔ 

أولا . - إن حدود شخصية الرسول لا وملاعہا هى فى نفس 
الوقت حدود الرسالة الاسلامية وملاعما » إذا أردئا أن نأخذ هذهالرسالة 
من زاوية التطبيق . وف هذا يأف قوله تعالى « لقد كان لم فى رسول اله 
أسوة حسنة لمن كان يرجو الله واليوم الآخخر » وذحكر الله كيرا . 

١‏ الأحزاب 


ویانی ةرله تعالى « والنجم إذا هوی ما ضل صاحبكم وماغوى » وما 


۴ س 


ينطق عن اطموى إن هو إلا وحى يوحى ». 
وبأق ‏ فى عبارة موجزة قاطعة ‏ قول السيدة عائشة رضى الله 
عنما : د كان خلقه القرآن » . 
ذكره السيوطى فى الصذير عن أحد فى مسنده » وعن مسل ۾ وأى 
داود ورمز له بالصحة. 
واذت فعند ما نتحدث عن شخصية اار سول لا أو عن معلل من 
معا ما فان حديثئا فى الوقت نفسه عن الرسالة الاسلامية فى واقع الجياة . 
ثانيا  :‏ أن ما كان من طبيعة اجتمع العر ف الخاص وکان له أثر فى 
تنكوين شخصية الرسول الأو تحديد معل من معالمها فانه يحب النظر 
اليه على انه لم يكن قيدآ على هذه الشخصية مفروضا علها من خارج الرسالة 
الاسلامية أو ضد طبيعتها » وإبما هو أمى وارد فى طبيعة هذه الرسالةء 
مقصود فى تشكيلبا وابلاغبا الناس» ضرورة أن هذه الرسالة من الله 
سبحانه الذى لاتحد ارادته الحدود البشرية أو الاجتاعية . 
وكا أن شخصية اارسول ا الخاصة لم تكن قيدآً على الرسالة وانما 
اتسعت ها جميع أبدادها وأغوارها و « قصلت » الشخصية على د مقاس » 
الرسالة -. مع الاعتذار عن هذا التعبير ‏ فكذلك لى تكن البيثة 
الاجماعية قيدآ على الرسالةء وانما اختيرت ‏ أى البيئة ‏ بمالها من 
أبعاد وأغوار وملام »من بين البيثات العديدة الممتدة » علىا مدى التاريخ 
كله » والآرض كلبا ليكون ما يظبر منها من خلال شخصية الرسول وار 
وعاء متسعاً لابداد الرسالة وأغوارها › منطبقا عليها وافيا بها . 
و دالله أعلم حيث يءل رسالته ». 
إنه انه القادر على اختيار الشخص ااناسب تماما لرسالته » وملى 
اختار البيئة المناسبة »هو القادر على تهيئة كل من هذين » على امتداد 


~E - 


الزمان وامتداد المكانء فإذا وجدنا اختياراً مئه سبحائه لشخس 4 
واختياراً مته سبحانه لبئة » فبذا يمنى أن الحدود الشخصية لهذا الشخص 
: تكن قبداً على الرسالة وانما تبجسيدا لها » ويعنى أن الحدود الذاتية لتاك 
البيئة ‏ من خلال د مصفاة » الشخص المرسل - لم تكن قيداً على هذه 
الرسالة واتما كانت وعاء لطا 

اقد اختار اه هذا الرسول » وهذه اليئة لا لتكون قيداً عد من 
كال الرسالة على بد الوحى ونما لتسكون وعاء لبا ٠‏ فبى من ثم تقسع 
لما جاءت به الرسالة ولكل احتالاتما » ولو ضاقت عنما لكان فى الأرض 
متسع لا ضیق لقد كان من الممكن لصاحب الرسالة ‏ اله سبحائه ‏ 
تهيئة أخرى للشخص » وتبيئة أخرى - للمجتمع» وتبيئة أخرى للزمن 
فلك هى الرسالة الأخيرة الخاعة . 

وإذن فان تفسير الاتجاه إلى الانذار باليوم الآخر كحلقة أولى فى 
مح الدعوة الاسلامية بأنه انما كان حكم الشخص » أو بعكم البيئة هو 
تقسير فأسد . 

أن هذا الاتجاه لا »كن تفسبره إلا على أساس كونه اتجاها ذاتيا فى 
صلب الرسالة الاسلامية وأى تعديل فيه » أو إضافة اليهء تصبح اغراف 
أو على أحسن' الفروض تصبح سطحية مؤقتة » تنكأ يحكم |أضرورة ء 
وؤول بزوالبا 1 

والآن ما هو تفسير هذه الحقيقة « أولية الإنذار فى مرج الدعوة » 
عل انحو الذى بتمشى مع كون هذه الآولية من ذاتيات الرسالة 
الاسلامية ؟ 

إن تفسير هذه الآولية : - 


ينضح عند مأ ندرك ما ينطاوى عليه الانذار من د اأضرورة اأعملية». 


ا۳ مب 


وتوضيح ذلك عند اا لامة ابن المر تعنى المعروف بان الوزير الذى ادرك. 
هذا المع الذى ينطوى عليه د الانذار بعذاب الآخرة» ٠‏ إذ يقرران. 
د من واجب العاقل أن يدفع عن نفسه المضار الحتملة ». 

ويقول :( لان السلامة متحققه فى الإمان والخطر مأمون فية > 
والمبالك عزوفة فى الفته ) 9 . 

ويستشهد لهذا بقوله تعالى : 

دقل ارايم إنكان من عند الله مم كفر تم به من أضل من هو فى. 
شقاق يحول > ۲ه قصلت ٠‏ 

وقوله تعالى : 

د وماذا عليهم لو آمنوا باه واليوم الآخر » هم النساء 

وقوله تعالى : 

د اتقتلون رجلا ان يقول رف اله وقد جاء؟ بالبينات من ريم » 
وإن يك كاذيا فعلي هكذيه وإن يكصادقا يصب بعض الذى يعدم قافر 

وقوله تعالى : 

دوكيف أخاف ما أشركمم ولا تخافون أن أشركمم باه مالم ينزل به 
سلطانا» 41 الانعام . 

وهنا تبرز مبمة الانذار بعذاب الآخرة »> فبى الداعية إلى تصديق 
الرسول فى ما يأ به » من قضايا فى العقيذة أو فى الشريعة » وذلك لآن. 
تكذيبه يعرض لأعظم الاخطار ء أنه يعرض لطر الخاود فى النار . 

وهذا ما ادركة أيضا ‏ من قبله ‏ الإمام الغرالى إذ يبين فى كتابه 
مين ان العمل أن الإنسان أمام اعتقاد أن الموت عدم حض ء وأن الطاعة 
والمعصية لا عاقبة لها لا يخلو أن يكون واحدا من أربعة : 

اما أن يكون قاطعا ببطلانه : 


ل ا 
)١(‏ ايثار الحق سن ١4‏ 


۳۹ 


أو ظانا لبطلانه . 
أو ظانا لصحته ظنا غالبا » ومجوزا لبطلانه بطريق الإمكان البعيد.. 
أو اطعا رصحت . 
وعل کل حال فإنه يحب أن يمتقد بصحة الآخرة وأن يعمل لا . 
أما فى المالة الآولى فبين . 
ويلحق مما الحالة الثانية . 
وعن الخالة الثاائة يقول : 


( وإن كنت تفلن كته ظنا غالبا ( عى حدة الاعتقاد بأن اموت عدم 
عض وأن الطاعة والمعصية لا عافية ها ) .. 
ولكن بق فى نفسك جوز صدق الأانيياء والآولياء وجماهير العلاء 
ولو عل بعد فعقلك ايضا يتقاضاك سلوك طريق الأمن واجتناب 
1 ذا الخطر المائل فانك لو كنت فى جوار ملك » وأمكنك أن تتعاطى 
ق واحد من حارمه ثلا علا مر الاعمال تظن ظنا غالبا أنه يقع منه 
موقع الرضا فيعطيك عليه خلعة ودينارا .. . 
وعتمل احتالا على خلاف الظن الغالب أنه يقع منه موقع السخط 
فينكل بك ويفضحك » ويدم عقوبتك طول عمرك . .٠‏ 
أشار عليك عقلك بأن الصواب أن لا تقتحم هذا الخطر . 
فإنك إذفعلتواصيت فر بته دينار لايطول بقاؤه معكءوإن أخطأت 
فنكاله عظم › يق معكطول عمرك . فليس تن مرة صوابه بغائلة خطبه. 
ولذلك إذا وجدت طعاما , وأخيرك جماعة بآنه مسموم أو شخص 
واحد حاله دون حال فى وأحد نضلا عن أن يقدر عل التأييد بالمعجزة » 
.وغلب على ظنك کذبه کا غلب على ظنك الآن كذب ۱ل بياء كلهم ... 
ولكن جوزت مع ذلك صدقه » وعليت : أنه ليس فى ا كله إلا 


#1 حت 

التاذذبطعمة وحلاوته وق تالذوق٠..‏ 
وإن كان مسموما ففيه الحلاك... 
فعةلك يشير عليك باجتناب الخطر إن كنت من زعرة العقلاء . 
ولهذا قال على رطى الله عنه لمن كان رشاغبه و ماری فى امس الآخرة : 
د إنكان الام على ما زعت تخلصنا جميعا . وإنكان الام کا قلت 


فقد هلک ونجوت »> ٠‏ 
وقد تبين لك على القطع أن العظم الحائل إن لم يكن معلوما فبالاحتال 


“م يتحدث عبن هو ف الحالة الرابعة » وبعد أن يلفت نظره إلى أنه 
لا برهان اديه على ما قطع بصحته يبدأ معه من السعادة الد نيو ية الى حرص 
علا ولا ينكرها: 

( وأعلى السعادات الدنيوية العزة والحكرامة والمكانة والقدرة. 
والسلامة من الغموم والهموم ودوام الراحة والسرور ) . 

. ثم يبي أنالعل بالآخرةوالعمل من أجابا » حققهذه السعادة فى الدنيا . 
( - فإذن العام العامل أحسنالناس حالا عد من رأى ااسعادة مقصورة 
عل الدنياء فإن الدنيا ليست تصفو لأحد وليس يق جدواها بمشاتها . 

فالممعن فى اتباع الشبوات ؛ والمعرض عن النظر فى المعقولات ٠‏ 
شق فى الدنيا ياتفاق . . . 

وشق فى الآخرة عند الفرق الثلاث إلا عند شرذمة من انق لا يو به 
هم ٠‏ ولا يعبأً م ولا يعدون فى زمرة العقلاء رأسا . 

فقد تبين أن الاستعداد للآخرة بالعل والعمل ضرورى ف العقل) (“ 

وف موضع آخر » يذكر الغزالى فى كتابه الاقتصادفى الاعتقاد 
أن الآنبياء يأتون بأواص : 


1۹۲۳ ميزان العمل س ۱۸۰ إلى س‎ )١( 


مام - 


و يترون فيبا مخالفيهم د بالمصير إلى النار» . 
ملا يقتصرون على جرد الاخبار بل يستشهدون على صدقهم 


بالمعجزات . 
ثم يقرر أنه جرد الماع ب وقيل امعان النظار فى المعجزات - 


يسيق إلى عقل السامع بل غلب على ظنه امكان صدق الرسول . 

ويقول ( وهنا الظن البديهى أو التجويز الضرورى يتزع الطمأ نينة 
عن القلب وعشوه بالاستشعار بالخوف وببيجه للبحث والافتكار ويسلب 
عنه الدعة والقرار وعذره مغبة التساهل والاهمال » ويقرر عنده أن 
امو ى إت لاعالة وإن ما بعد اموت منطو عنابصار الخاق»وآن ما آخیر به 
هؤلاء غير حارج عن حيز الإمكان ‏ فالحزم ترك التواى فى الكشف عن 
حفيقة هذا الآمر ). 

ثم يضرب مثالا ذلك : فيقول : 


( فا مؤلاء ‏ مع العجائب الى اظبروها ‏ فى امكان صدقهم قبل 
البحث عن تحقيق قوطم بأقل من شخص واحد يخيرنا عند خروجنا هن 
دارنا بأن سبعا من السباع ق دخل الدار نقذ حذرك واحترز منه لنفسك 
جبدك » فإنا بمجرد السماع إذا رأيئا ما أخيرنا عنه فى عل الامكان 
والجواز لم نقدم على الدخول وبالغنا فى الاحتراز) . 

ثم يقول ( فالموت هو المستقر والوطن » فكيف لا يكون الا-تراز 
لا بعده مما ؟ ) . 

وإذاكان الغزالى يتجه بعد ذلك خلاف لما جاء فى ميزان العمل » 
وخلانا 1| تقضى به دلالة المثال الذى ذكره - إلى أن هذا الانذار يدفعنا 
إل النظر على اتی الكلاى . فى أن لنا ربا آم لا . ون کان فبل يمكن 
أن يكرن حيا متکلا حتى بام وينهى ويبعث الرسل ٠.٠‏ 

وإنكان متكا فبل هو قادر على أنيعاقبريثيب إذا عصيناه أو اطعناه 


وام - 


وإن كان قادرا فل هذا الشخص بعينه صادق فى قوله أنا الرسولاليك... 

فان اتضح نا ذلك لزمنا لا عالة إن كنا عقلاء أن أخذ حذرنا 
وننظر لأنفسنا ونستحقر هذه الدنيا المنقرضة بالإضافة إلى الآخرة 

قانی أقول: ‏ 

بل يلومتا أن نأخذ حذرنا ونستحقر هذه الدنيا بالإضافة إلى الآخرة 
عن قبل أن تجرى هذه البحوث الطو بلة الى يقعنى العمر ولا تنقضى ٠‏ 

وهذا ما تقضى به دلالة المثال الذى ضر به . 

إن من الماقة أمام الإنذاز أن ترجىء تصديقه والعمل بمقتضاه حى 
بجرى هذه البحوث . 

وإن الغزالى اتجحه إلى ذلك فى بداية كلامه عندما قال « سبق إلى غقله 
إمكان صدقيم برغلب على ظنه ذلك بأول الماع قبل أن يعن النظر ». 

وفم يكون النظر على هذا النحو الكلاى اعود والنذير يتحدث عن 
أمور مغيبة ؟؟ 

إن النظر فى الناحية الموضوعية لما جاء به النذير على النحو النظرى 
المدقق ياتى بعد العمل بمقتضى الإنذار »رالنظر يأتى هنا لا للوصول به إلى 
معرفة أن ماجاء به الئذير » حق لا شك فيه ٠‏ بل يكن أن يكون لمعرفة 
[مکا نه شب ٠‏ ش 

والنظر يأ دف هو الترق بالسالك ‏ مع أدوات ووسائل أخرى - 
من غالب الظن الذى بدأ به السالك إلى مرتبة اليقين ٠‏ 

وإذاكان الشارع قد يدأ مع الانسان تلك البداية - بداية الانذار- 
مع ما تقتضيه هن غالب الظن والتسام للنذير ٠...‏ 

قإنه هو نفسه الذى صاحب السالك بعد هذه اليداية ما يوصله إلى 
مرتبة الرقين » بوسائل لم تغفل النظر كا لمتقتصر عليه . و_ؤكد ما نذهباليه 


— ۰ 02 


ما يقوله الغزالى نفسه ( فإن صاحب الشر ع صلوات اله عليه لم يطالب 
امرب فى مخاطبته ابام بأكثر من التصديق ولم يفرق بين أن يكون ذلك 
امان وعقد تقليدى أو يقين رهاق وهذا ما عل خضرورة من جارى 
أحواله فى تركيته امان من سبق ٠ ١‏ ) 

ثم يقول أيضآ ( إذا استقرأت التاريخ ٠‏ . لم تصادف جمع مناظرة 
ويجادلة انكدفت الا عن زبادة اصرار وعئاد ) ٠‏ 

وإذاكان الغزالى يقول ( ولا نظان أن هذا الذى ذ كرناء غض من 
متصب العقل وبرهانه وتكن نور العقل كر امة مخص الله بها الاحاد 
من أوليائه ء والخالب على الخلق القصور والاهمال ..). 

٠ نقول له رويدك‎ il 

ما بائنا إذا کان الوصول من طريق قصير سبل کالای وصل منه 
الصحابة.- انى إلا التفاخر بالوصول من طريق طويل وعر ؟؟ 

الى نصل إلى يقين أ كار ۹۴ 

فل كان الس-اية الذين ساروا عل المنهج الذى وضعه الرسولعل يقينهء 
آقل ؟؟ ذلك ما لا يمكن لقائل أن يقول به 

أو نسلك الطريق الطويل الوعر مضطرين للدفا ع عن الدينوكف 
الوساوس الى لا يقدر أحد على كفها بغير هذا الطريق ؟؟ ٠‏ 

إذن فليس الم مقابلة بين آحاد ذوى عقول فائقة وبين غالبية مبملة 
مقصرة » وليس فى الام فضيلة يقين تنوفر لؤلاء الأحاد ولا تتوفر 
الغالبية الى تسير وفق منعلق النذير والتوجيه القرآنى ٠‏ 

نما هو مقابلة بين آ حاد دبوا للدفاع عن الدين » ومغالبة |الوساوس 

وبين غالبية امتلأت باليقين وسلكت مسالك أخرى فى حياتها غير مالك 


- 


الجدل والنظر » مسالك فيا النفع فى الدنيا والآخرة . 

وهی مقابلة فى وع المبئة لا فى درجة اليقين . وهذا وحده هو الذى 
يستقم مع تقرير الغزالى بعد ذلك لان هذا العل من فروض الكفاية » اذ 
لوكانت مهمته أكثر من الدفاع أو كانهو الطريق الأفضل فى الدين 
والوصول إلى اليقين لكان فرض عين » ولا اكتق فيه بأن ت#مله صذوة 
من الناس20© . 

ول يقف الآمر عند هذا الذى جاء به الإمام الغزالى . 

بل تجد من العلماء ‏ ومنهم بعض المعنزلة ‏ من يوجيون العمل خير 
الواحد ؛ عل أساس هذه الضرورة العملية الى تلجىء الانسان العاقل إلى 
التحرز من الخاطر الحتملة . 

ذهب إلى ذلك أبو الحسين البصرىء والقفال الشامى » وأحمد وان 
سر بيج وغيرثم ٠‏ 

قال أبو الحسين البصرى ( العمل بالظن فى تفاصيل مملوم الأصل 
واجب عقلا » كاخيار واحد ضرة طعام ؛ وسةوط حائط؛ يوج بالمقل 
العمل بمقتضاه للاصل المعلوم من وجوب الاحتراس عن المضار » فكلا 
خير الواحد يحب العمل به للعم بأن البعئة المصالح » ودفع المضارء 
ومضمون احبر لا خر ج عنهما )2 . 

بل جد القاعدة مقررة لدى اميرك وم بصدد أيحاب النظر . 

يقول القاضى عبد الجبار : 

( وقد تقرر ف العقول وجوب دفع أأضرر عن النفس معلوما كان أو 

مظانونا » مى كان المتحرز منه أعظم من المتحرز به ٩2)‏ . 
)١(‏ أنظر الاقتصاد فى الاعتتاد س © وما عدما ٠‏ 
(؟) التقرير والتجبير لآبن أمير جس٤۷ ٠‏ (؟) الحيط يالتكايف ص ؟ 
(1؟ - الأسس ) 


ج 


ويبدو أن هذا هو ما يقصده الكراميه » اذ .ذهيون إلى ( أن من بلته 
الرسالة لزمة التصديق دون توقف على دليل مك : 

بل اننا نيحد هذا الاستناد إلى الضرورة العملية فى الامان باه عن 
علريق الاحتياط )ا بعد الموتءنحده على الضفة اقا بلة فى الفلسفة الأوربية 
الحديئة عند يسكال ( ۱۹۲۴ - ۱۹۹۲ م .) 

الذى يقول ( إن خلود النفس من الاهمية بحيث لا يظل عديم المبالاة 
بالاضافة اليه إلا من فقدكل شعوره) . 

ويقول ( فلئذ كر الملحد بالموت وبال بدية : ماذا لديه من القول عنهيا؟ 
هل يقول ٠‏ إنه لا ,يبال ؟ اليس منتهى الماقة وحن نعى أكير العناية 
بصخائر الأمور الا شير المسالة الكيرى الىيتوقف عليها الحم الأبدى , 
أو الشقاء الأبدى ؟ 

هل يقول إن العقل يحد أن الدين غير مفووم ؟ فليكن » ولكن كيف 
نستنتي من هذا أن الدين ليس حة) 3 

لنفرض أن الغموض متساو من جبة اثبات الدين ومن جبة نفية » يبق 
أن الاختيار ينهما واجب ٠‏ ولنلاحظ أن عدم الاختيار هو فى المقيقة 
اختيار للنفى من حيث إننا نحيايا لولم يكن الله موجودا ولم نكن النفس 
خالدة وهو اختيار الجبة الآشد خطر! من حيث أنه استهداف للعذاب 
الابدى 0 1 

وبعد ۽ 

فى خشام هذا المبحث أود أن أركر ااضوء على بعض النقاط الى 


. 7310١ الفرق بين الثرق اليتدادى ص‎ )١( 
س مره‎ ٩١ (؟) أنظر الفلسفة اليد يثة ليوسف کرم س‎ 
ء‎ ٤۷١ و اسلف الفلسفة المديثة للكوايئز ص‎ 


— سوس — 


أولا : - إن العقل الذى قال البعض أنه هو الذى يدفع إلى أخذ 
الإبذار بالآخرة مأخذ الجد ۽ ليس هو العقل النظرى اذى 
يطلب ١‏ العل » ولا يكف عن اختراع الاحتالات » فبذا 
لا يمكنه أن يحي س »ولیس من شأنه أن يدفع إلى« تصرف» 
مالم يتردل إلى « حى» انما الذى يقف وراء ما تقدم هو 
العةل العمل » مستند! إلى الضرورة العملية . 
ثانياً  :‏ لا يظان ظان أن البداية من « "ضرورة العملية» ‏ وى 
من الناحية العقاية لا رتفع فوق مستوى اظن . ٠‏ - لا يظن 
أن ذلك الفة صارخة للشر ع » أو يدعة من البد ع٠.‏ نقحمبا 
على المنهج الإسلاى »وهو برىء منها.يقول الإمام الغزالى عند 
الحديث عن انكار الصحابة أن يكون الانسان غالفاً لثىء 
من الأشياء بناء على قوله تعالى  :‏ د عالق كل شیء» دون 
أن يكونوا قد أيدوا انكارم هذا بالدليل العقلى ٠.١‏ يقول : 
) ولا ينبغى أن يعتقد بم آم( يلتفتوا إلى المدارك ااظنية 
إلا فى الفقبيات ء بل اعتير وها أيضا فى التصديقات الاعتقادية 
والقولية .)2“ . 
ويقول ابن تەي :~~ 
(ما أوجب الله فيه العلل واليقين وجب فيه مأ أو جه اله من ذلك 
كقوله تعالى ( إعلموا أن الله شديد العقاب ) وقوله ( فاعلم انه لا اله الا الله 
واستغفر لذنبك ). وكدلك يحب الاعان با أوجب الله الايمان به. . . 
وقد تقرر ف الشريعة أن الوجوب معلق باستطاعة العبد كقوله تعالى 
< فاتقوا الله ما استطعم » وقولة لاق ( إذا قك بام فآتوا منه 


. ٠١8 2د‎ |١۷ الاتتصاد فى الاعنقاد س‎ )١< 


س فاه 
ما استطعتم ) أخ رجاه فى الصحيحين. 
فاذا كان كثير مما تنازعت فيه الآمة من هذه المسائل الدقيقة قد يكون. 
عند كثير من الئاس مشتيباً لا يقدر فيه على دليل يفيد اليقين »لا شرعى 
ولاغيره ل يحب على مثل هذا فى ذلك مالا يقدر عليه » وليس عليه أن 
يترك ما يقدر عليه من اعتقاد قول غالب على ظنه لمجزه عن مام اليقين ٠‏ 
بل ذلك هو الذى يقدر عليه “) . 
إن الظن الذى ی عنه القرآن هو اذى بيط إلى مستوىالشكفا دونه 
أما الظن الذى أصطلح عليه بأنه يقتضى الترجيح بواسطة الآمارات » فهو 
لا كن أن ينهى عنه القرآن لآنه هو الممكن الوحيد من المعرفة بالنسبة 
العقل البشرى ويؤيد ذلك أن الظن وردف القرآن فى مواضع أخرى تدل 
على أن له قيمة معتبرة من ذلك قوله تعالى : .- 
(فاما من أو ىكتابه بيمينه فيقول : هاوم اقرءو اکتا بيه » إفى ظننعه 
أنى ملاق حسابية . ) ۲١‏ الحاقة . 
وقوله تعالى : - 
) وظن داود أنما فتناه فاستنفر ربه E‏ رآ کھا وأناب) 4ص 
وف قوله تعالى عن سید نا وسف : ۔ 
( وقال للذى ظن أنه ناج منهما اذكرنى عند ربك ) ۲ وسف 
وقوله تعالى  :‏ ( حى إذا استيأس الرسل وظنوا أنهم قد كذبوا 
جاءم نصرنا). ١٠١‏ بوسف 
ونتيجة ذلك اذن هى أن الظن الوارد فى القرآن مختلف بعضه عر 
بعض فبناك ظن هو فى مستوى الشك الاصطلاحى أو الوم أو ما دونه 


م1١71 موائقة صريح المعقول لصسيح النقول على هامش منباج السنة ط ار‎ )١( 
, ۲۸ حاص‎ 
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تيذا ما جاء التحذير منه » وهن_اك ظن هو فى مستوى الظن الاصطلاحى 
فهذا هو الممكن للعقل البشرى » وهذا لا مى عنه » ولا يأس من أن تكون 
الضرورة العملية » ماقام علها من منطق الانذار , واقعة فى نطاته طبقاً 
لفو ٣‏ العمل النظر ى. 

ثالثاً  :‏ إذا كان العلداء قد قبلو! الظن فى العمليات قاتى لا أرى 

وجبا للتفرقة بين الاعتقاديات والعمليات مر حيث يوز 
الأخذ بالظن فى الأخير دون الأول . 

ذلك لان الاعتقاديات ‏ وتا لمج الاسلاى الذى عرضناه ‏ ف 
عمل أو وثيقة الارتباط بالعمل منذ اللحظة الأول فإنها تعنى د اتباع 
الرسول »فى كل ما انی به » وهی تعنى اتخاذ سلوك معين ازاء خبر معين 
جاه به الرسول عة من عال الغيب . 

ومن ناحية أخرى فليس من المستساغ أن يكون الاختيار بين الآدلة 
تابعاً لرتية الموضوع الذى تختار له . 

ذلك أشبه يمن يصر على أن يكون طمام طقل | الك س غير جنس 
ما يطعم منه أطفال العامة ٠‏ 

إنه يؤدى إلى وله من حءث يراد له الشرف وألعيز : 

وقياساً على ذلك يؤدى فى بابالاءتقاديات إلى التجرد منها » لعدم 
امكان الآدلة الفائتة المطلوبة . 

هذا فى حين أن الخطر الذى يواجه الخالى من العقيدة أعظم من الخطر 
الذى يواجه الال من العمل بمعناه الضيق ٠‏ 

فكان الأولىتسير الآدوات الى يصل بها إلى الاعتقاد » لا تسيرهما 
نحت وم الشبرف فى الرتبة :وما دمنا قا الظن » فى العمليات ؛وحاجتنا 


إلى الاعتقاديات أشد » فينبغى قبوله فى الاعتقاديات من باب أولى ب 
كبداية . 
هذا وإننا ف رؤاتنا للج الاسلاى فى بدأ ته 52 قاعدق 
الضرورة العملية > وهی من الناحية العقلية لست فوق الن 2 
نراه بعد بالوصول ف التباية إلى ما يلمح إليه الاس جيعاً وهو اليقين :. 
وهذا نحاول أيضاحه ف هذا اباب ٠‏ 


— PY سم‎ 


تيدم شان 
التصد ى 


بعد أن يشد الانذار بمنطقه القائم على الضرورة العملية سمع الانسانك 

وفوّاده إلى ما يقوله الرسول : 

فانه جعله نجه إلى التعرف على شخصة الرسول لمعرفة صدقه ليواجه 
من غير ابطاء الموقف الخطير الذى وضعه فيه ذلك الانذار ليتخذ ازامه 
سلوكا محددا . . 

طريق القرآن إلى معرقة صدق اأرسول : 

وإذا اتجبنا إلى القرآن الكريم فإننا جد أن الطرق التى برشد إلا 
لعرفة صدق الرسول تتفرع إلى ثلاث شعب : 

الأولى : ترجع إلى شخصية الداعى . . 

الثانية : ترجم إلى موضوع الدعوة . 

كاله 3 ترجع 9 المعجزات 5 

أما م يدجع إلى شخصية الداعى 0 تالقرآن شير إل هله پاات ما 


قوله تعالى : ؛ وإنك لعلى خلق عظم » ۽ القلم 

وقوله تعالى : 

« قل ما سالتک من اجر فہو لک » أن أجرى إلا على الله » 
وهو على کل ثىء شید » ۷ سا 

وقوله تعالى : 


دقل لو شاء الله ما تلو ته عليك ولا ادرا م به فقد لبت فيكم عبرأ 
من قله , افلا تعقلون » . 7 بونس 


وقوله تعالى : د لقد جاءى رسول من انفسكم عزين عليه ما عتم 
حريص عليك » بالمؤمنين رءوف د<م > ۳۸ التوبة 

وبال رجوع إلى سيرته عليه السلام قبل البعثة نيحد : بعده عن لهو 
اقرانه 4ه . » و#نيه عبادة الاصنام . ¢ وإجماع آععابه وغيرم على 
وصقه بالآمين وتنسكه بغار حراءكل عام شبر | 2“ . 

وأما ما يرجع إلى موضوع الدعرة » فيشير إلا قوله تعالى : 

دوما أرساناك إلا رحة للعالمين » ٠٠۷‏ الا نبياء 

وقوله تعالى : 

د لتقد من الله على المؤمئين إذ بعث فيهم رسولا من انفسوم يتاو عليهم 
آناته ويزكيهم ويعلمهم الكتاب والحكة » وإرب كانوا من قبل 
لق ضلال مبين » 14 آل عمران 

وقوله تعالى « شرع لک من الدين ما وصى به نوحا والذى أوحينا 
إليك وما وصينا به إبراهم ومومى و یی أن اقيموا الدينولا تتفرتوأ 
فيه ». م١‏ الشورى 

وموضوعية الدعوة #تى تستدعى تصديق الرسول كن تلخيصها 
فى عناصر : 

إا رحمة . 

إنها زكية وتعلم وحكة : 

إنها منسوية لله لا ليره . 

إنها دعوة 7وحيد . 

إنها دعوة اخلاق وسلوك متبط باه . 

إنا دعوة لاإخلاص القصد لله و-حده . 
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إنها دعوة الرسل جميعا . 
إا دعوة الفلاح فى الدنيا والآخرة : 
[نها دعوة القرب من الله وعوبته 60 
وأما ما يرجع إلى المعجزات ققد ثبت له معجزات كثيرة . 
يأ على قنها د القرآن الكريم » 
روى البخارى بسئده عن ألى هريرة عن رسول اه كك فى فضائل 
'القرآن : 
ما من الأانبياء نى الا أعطى من الآيات ما مثله آمن عليه البشر وإِئا 
الذى أوتته وحی أو حاه الله إلى فأرجو أن أحكضون أكزم تابا 
رواه الیخاری سئده عن ابى هريرة فى فضائل القرآن . 5 
وهذا يتضمن معى بقاء مجر ته « القرآن » بقأء الدنيا با تذهب 
معجوات الا نبياء يذهامم . 
ولقد تدرج التحدى بالق رآن على ماحل : 
فقد تحدام أولا : أن يأتوا بمثل هذا القرآن د قل لن اجتمعت الاس 
والجن على أن يأتوا بمثل هذا القرآن لا يأتون عثله ولو كان بعضهم 
لبعض ظپیر ا ». AA‏ الاسراء 
ثم تحدام أن يأتوا بعشر سور من مثله « أم يقولون افتراه قل فأنوا 
ڊعشر سور مثله مفتر بات وأدعر من استطعتم من دون أبن إن كنم 


صادقین » . ۳ هود 


)١(‏ انظر دلائل التبوة الدكتور عبد ال مام تود س ۴١١‏ وما بعدها ط 1١514‏ م 
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ثم دام أن يأنوا بسورة من مله د أم يقولون افتراء قل فآتوا 
بسورة مثله وأدعوا من استماعتم من دون الله إن كنتم صادقين » . 
8 اولس 
وتحدى الرسول بمعجزة القرآن يتضمن دعويين : 
الاو : هذا ليس من کلاس . 
الثانة : بل هذا من كلام ألله . 
وصدقه فى الآولى أمارة صدقه فى الثانية . 
وصدقه فى الأول عرجعة أمور + 
أولا : المجز عن الاتيان عثله ولو اجتمع بعضهم لبعض ظبيرا . 
ثانيا : مقارنة القرآن بكلامه الشخصى » فبذا ‏ مع باوغه الدرجة ار فيعة. 
فى البلاغه يبين أن القرآن من واد وكلامه ما من واد آخر . 
ثالثا : مقارنته بكلام الكتب السابقة » وهذاما فعله 'ورقة بن نوفل » 
إذ قال بعد أن سمع من الرسول ما سمع «. . . هذا الذى جاءك 
هو الناموس الذى زل الله على مومى » . 
رابعاً : كونه كلق , أميا » . 
( وما كنت تلو من قبله من كتاب ولا تخطه بيميىك إذا لارتاب. 
المبطلون . 8 العنكيوت 
خامسا : ومن دلائل صدق الرسول بطي ما جاء فى القرآن الكريم من 
عدم اقرار لما ذهب إليه الرسول خلا فى بعض الآمور قبل أن 
ينول إليه الوحى فى شأنبها . فذلك له دلالته على الممدر الإغى. 
للق رآن الكرم < . 


)١(‏ انظار الاسلام والعقل للد كتور عبد الام ود س ٠١١‏ » والفصول الختارة علي. 


ة فاته 


من ذلك أن الرسول يلقع رغب ف اثأر الشديد +زة رضى أله عنه 
فترل قوله تعالى « أدع إلى سبيل ربك بالحكة والموعظة الحسنة » إلى. 
قوله تعالى « وأصبر وما صبرك إلا بالله».  ۱٣۷ - (١١٠6©‏ التحل 

ومن ذلك أن الرسول يلت مال إلى الصلاة على منافق عرف بالنفاق. 
علا بما وسعه الله تعالى فى قوله جل شأنه د استنفر هم أولا تستغفر 
م » .م التوبة 

فنزل قوله تعالى « ولا تصل على أحد منهم مات أبداً » 


5 - التوبة 
ومن ذلك ميل الرسول إلى فداء أسرى بدر فازل قوله تعالى د ما كان 
لنى أن يكون له أسرى حتى يئخن فى الأرض » ب الأنفال . 


ومن ذلك ميله إلى نكري بعض اشراف قريش جدبا ۵م إلى الإيمان 
فتزل قوله الى ( ولا تطرد الذين يدعون دجم بالغداة والعمّى بريدون 
وجه » ولا تعد عيناك عنهم تريد زينه الحياة الدنيا) بره الانعام 

ومن ذلك أمره بالقصاص من رجل لطم زوجته فنزل قوله تعالى 
د الرجال قوامون على النساء» عم النساء . 

ومن ذلك تصدقه بكسائه الذى ليس لديه غيره وجلوسه حاسراً فى 
منزله فنزل قوله تعالى « ولا تجعل يدك مغاولة إلى عنقك ولا تبسطا كل 
الط ۹ به« الاسراء 

وإذ ثبت صدقه ف الأول ( هذا ليس من صنعى ولا من كلاى ) على 
هذا النحو المتقدم » رجع الام إلى الصدق العام الذى عرف به د ما علينا. 
علي ككذبآ» دون أن يكون هناك ما يدعو إلى الانتقاص منه ٠‏ 


ججكقدب ج سكت 
() أنظر آسباب التزول لواحدى جا 1516م 
ص 67١84‏ فوع وب 5 ؟ ۱ ۷ طسة عام ۱۴۱١‏ ۰ 


— اللا 


وإذا رجع الاس إل صدقة العام ثبت صدقه فى الثانية دهذا من 
كلام أيه . سبحاته » . 

أما ممجزاته الأخرى فنذ كر منها وعين : 

النو ع الأول : أخباره عن الغيوب الماضية والمستقبلة أما الماضية 
فكقصس الانبياء الو اردة فى الق رآن , ذلك من أنباء الغيب نوحيبا إليك: 
عاكنت تلا أنت ولا قومك من قبل هذا » ع آل عمران 

وأما المستقبلة فنها ما فى القرآن كقوله تعالى « وعدم اه مغانم كثيرة 
تأخذوتهاء» ١‏ ۲۰ الفتح 

وقوله تعالى د ألم غلبت الروم فى أدنى الأرض وم من بعد غلبهم 
سيغلبون فى بضع سنين » أول الروم 

وقوله تعالى د لتدخلن المسجد الخرام إن شاء الله آمنينحلقين رؤسم 
“لا تخافون . . . » بم الفتح 

ومنها ما ليس ف القرآ نكةوله لي : لعار 

تقدلك الفدة الباغية» ذحكره المناوى فى كنوز المقائق فا خرجه 
أبن عساكر ١ ٠‏ 

النوع لثانى : أفعال ظبرت منه عليه السلام على خلاف العادة ر 
عل الف وقد فصلت فى دلائل اأغبوة ٠‏ 

بعضبا أرهاصية ظبرت قبل دعوى النبوة وبعضها ظبرت بعدها . 

مدل ولادته مختونا ممرورأ . 

ومثل جام وة بين كتفيه . 

( وكاستجاعه الغاية القصوى من الصدق والآمانة والعفاف والشجاعة 
والفصاحة والسماحة والزهد والتواضع لأهل المسكنة والشفقة على الآمة 
والمصايرة على متاعب لانبوة والمواظبة على مكارم الأخلاق ) ٠‏ 


ومثل فبع الماء من بي نأصابعه » وحنين الجذع وشهادة الشاة المشوية. 
لام معد حين مسح يده عليهأ » وتسبيح الحمى 2 وغير ذلك مما لا بعد 
ولاعمى 2 

تصديق ختدئخة والصحابة رضى اله عم : 

بعد أن بدى” الرسول ا بالوحى > ونزل قوله تعالى « آقراً بام 
ربك الذى خلق » عليه وهو يخاو بغار حراء .. ( رجع رسول اله ماي 
يرجف فؤاده فدخل على خديحة فقال زملونى حتى ذهب عنه الروع » 
فقال دة وأخبرها الخير : لقد خشيت عل نفسى . 
وحمل الكل » وتكسب اعدوم » وتقرى الضيف ٠‏ وتعين على نوائب. 
الحق . . . » ما رواه الشيخان . وهكذا نيحد تصديق خدي>حة رضى اله عنها 
أرسول ابه بتع قائما على بساطة المعرفة بأخلاقه عليه السلام : 

وعلى هذا المنوال جاء تصديق من أسل من أوائل الصحابة :عل 
وأبو بكرءوزيد بن حارئة بن شرا جيل وخاد بن سعيد » وعنان بن عفان 
والزبير بن العوام 2( وعبق أأ رحمن بن عوف »2 وسعد بن أبى وقاص 2 
وطلحة أبن عبيد أيه » وبلال 0 وعامى بن فہيرة 0 وغيرم من الصحابة 
رضى أله علوم اجعءين 09 . 

() ل القاموس الط :در النبات الف والثاقة يلمنها إددته » والساء با اطر درا 4 
ودرورا فہی مدرار ال - 


(۲) انر شرح القاصد + ۲ ص ۱۸۸ - ۱۸۸ 
(؟) انظر اليرة الشامية ۽ "ص ١7‏ 6 إلى س ٤١‏ ۲ 
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ولا سحن البعض أن سيدنا عر رضى اله عنه آمن على غير هذا 
الهج » فلا شك أن الإنذار قد شد اتقباهه » وأسر فؤاده » وإن يكن 
قد تأخر فى الاستجابة إليه ‏ وكا نت استجابته بعد ذلك بتصديقاار سول , 
عن طريق [يعاز القرآن , وهذا ما ذكر ناه فى اہج » ولم يكن سيد نا عبر 
على أية حال ناظراً على التحو الذى أت به عل الكلام » ولو قد فعل لكان 
.للتار الإسلاعی وجه آخر غير ما عرفنا . 


تصديق هرقل : 
ولدينا مثل آخر من هرقل عندما بلغته الدعوة, ومبهنا فى هذا المثال 
أنه رأتى من مجتمع مفعم بمظاهر الحضارة » والعل » والفلسفة . . . فاو قيل 
أن البساطة التى جاء عليها التصديق فى المثال الأول نابعة من طبيمة اجتمع 
العرلى انذاك وما عليه من جل وأمية ... 
فإنه ماذا يقال فى منطق هرقل » وهو فى قلب الحضارة العالمة آنذاك » 
-.واأدارس الفلسفية والدينية متثائرة فى بملكته قابعة بين يديه ؟ 
لقد أخذ هرقل يسال عن مد بل وفدا من العرب ٠‏ لم يكونوا 
قد اسليوا على رأسبم أبو سفيان . 
يمول هرقل : 
١‏ سألتك عن شسبه فذ كرت أنه فيكم ذو نسب ء وكذلك الرسل 
:تبعث ف نسب قومبا ٠‏ 
لالد وسألتك : هل قال أحد منک هذا القول ؟ فذ كرت : أن لاء 
فقلت : لو كان أحد قال هذا القول قله لقلت رجل بآنى بقول 
قيل ۆه . 
وقلت : هل کان من آباثه من ملك ؟ 


— ۳۳8 - 


فذكرت : أن لا . 

فقلت : لو کان من آبائه من ملك أقلت رجل يطلب ملك أبيه . 

۽ - وسألتك : ه لكت تتبمونه بالكذب قبل أن يقول ما قال ؟ 
هذ کرت : أن لا . 

فقد أعرف أنه لم يكن ليذر الكذب على الناس ويكذب على الله . 

وسألتك : اشراف الناس اتبعوه » آم ضعفاؤم ؟ فذحكرت أن 
ضعفاءثم أتيعوه . 

> - وسالتك : ايزيدون أم ينقصون ؟ 

فذكرت أنهم يزيدون . 

وكذلك آم الإيان حتى يتم . 

۷ - وسألتك : أرتد أحد سخطة لدينه بعد أن يدخل فيه ؟ 

فذكرت أن : لا . 

وكذلك الإيمان حون تخالط بشاشته القاوب . 

.م - وسألتك : هل يغدر؟ 

فذكرت أن لا . 

وكذلك الرسل لاتغدر . 

٩‏ - وسالتك : بم يأمىم ؟ 

فذ کرت أنه یام أن تعبدوا الله ولا تشركوا به شیا . وينها م عن 
عبادة الآوثان » ويأممك بالصلاة والصدق والعفاف . 

فإن كان ما تقول حقا . 

فسيملك موضع قدى هاتين . 

وقدكنت أعل أنه خارج . 


۳ ل 


لم أكن أظن أنه من . 
فلو أنى أعل أنى خاص إله لتجش مت لقأءه . 
ولو كنت عنده لغسلت عن قدميه 600 
فبذ! هو التقهى الذى لا ميد عليه : 
ينول الحث فى اخلاق الرسول » وصفاته الفردية والاجتاعية 
ومازلته فى قومه , وره فيهم . 
يا يتناول البحث فى مو ضوعية الدعوة » وأثرها فى اناس . 
وأى الأمام الغزالى فى طريق تصديق الرسول لاء - فى كتايه إلجام 
البوام ‏ أن ذلك يحصل على مم.اتب : 
) الأول : وهى اقصاها ما عصل بالبرهان 'المستقصى المستوفى شروطه 
الهرر أصوله ومقدماته درجة درجة وكلة كللة حى لا يدق مال احتال 
وتمكن التباس ‏ 
وذلك هو الغاية القصوى ورا يتفقذلك فىكل عصر اواحد أو انين 
من ينتهى إلى تلك الرتبة . 
وقد يخاو العصر عنه . 
ولوكانت الغجاةمةصورة على مل تلك المعرفةلقلت النجاة وق لالناجون) 
م يذكر المرتية الثانية التى تعصل ( بالآدلة ,الوهمية الكلامية 
المينيةعل أمور مساءةمصدق بهالاشوارها بين أ كابر العلماء وشداعةأفكارم...) 
ثم ينسكر الى تبه الثالثة التى تحصل بالآدلة الخطابية . ثم يذ كر 
المرتية الرابعة الى تحصل ( بالتصديق نجرد الماع من حسن الاهتقاد 
فيه بسبب كثرة ثناء الخلق عليه ) ٠‏ 


. رواه البخارى ق ديحه فى بدء الوحی‎ )١( 


س مم — 


فامجرب] بالصدق والورع والتقوى مثل الصديق ٠‏ إذا قال : قال 
رسول اليلد كذا فک منمصدق به جزماءوقابل له قبولا مطلقا ...) . 

ثم يذ كر المرتبة الخامسة : الى تحصل بمجرد ( سماع الثىء مح قرائن 
أحوال لا تفيد القطع عند امحقق . .. ) . 

والمرتية السادسة : الى تحصل بأن ( يسمع القول فيناسب مبعه 
وأخلاقه فيبادر إلى التصديق نجرد موافقته لطبعه .. . ) ٠‏ 

م يقول : 

( فإذا علدت مراتب التصديق فاعل أن مستند إيمان العرام فى هذه 
الأسباب وأعل الدرجات ف حقه ادلة القرآن وما يخرى جرا عا عحرك 
القلب إلى التصديق . . . ) ثم بين ماذا يقبل من هذا كله فيةول : 

زلعلك تقول : لا انكر حصول التصديق ال جازم فى قلوب العوام بجذه 
الأساب » ولكن ليس ذلك من المعرفة فى شىء » وقد كلف الناس المعرفة 
الحقيقية . . . فالجواب : أن هذا غلط يمن ذهب ليه . 

بل سعادة الخلق فى أن يعتقدو! الثىء على ما هو عليه اعتقادا جازما 
لتنتقش قلويهم بالصورة الموافقة لحقيقة الحق . . . فلا نظر إلى السبب 
المفيد له أهو دليل حقيق أو رسمى » أو اقناعى » أو قول بحسن الاعتقاد 
فى اله » أو فول تجرد التقليد من غير سبب . .. (.) 

وأقول : 

أوافق الأمام ااغرالى على أن جميع هذه الأنواع من مراتب التصديق 
مقرولة ولا أوافقه على جعل التصديق القائم على حسن الاعتةاد فين يأ 
بالعقيدة فى مرتبة ضعيفة من مراتب التصديق أو الإعان . وذلك : 


)١(‏ الام العوام من س ۲۹۲ إلى ص 4؟ من بموعة رسائل #غزالى شر مكتبة 
المتدى ٠‏ 


( ۲۲ اسس) 


FA —‏ د 


لان ما فوقبا إما شيه مستحيل کا قرر هو فى المعرفة الياشئة عن الاد 
البرهانية الدقيقة, . ٠‏ . أو مستحيل كا بينا نحن فى نقد نظرية المعرفة 
عند المتكلمين . 
وإما ظاهر الضعف واابطلان كالنوعين الثانى والثالث . 
أما النو ع الذى جمله هو فى المرتبة الرابعة فمو أعلى المراتب الممكنة > 
انه الطريق الذى آمن به الصديق رضى الله عنه وهو من لو وزن [يمانه 
بإمان الاس لر جم عليهم . 
ولآنه ليس ذه السذاجة التى صوره علا الإمام الغزالى » فللتصديق 
منطقه الذى ضر بنا له مثالا من تصديق خد ية رضى الله عنها » ومثالا من 
تصديق هرقل ٠‏ 
ويبدو أن الامام الغزالى كان له رأى ختلف فى د المنقذ من |أضلال » » 
فهو يصئف فى هذا الكتاب أسباب التصديق لارسول وكابا لا ترح عن 
دائرة العاديات » يقول الامام الغر الى : 
( فان وقع لك الك فى شخص ممعين أنه نی أم لا فلا حصل اليقين 
إلا معرفة أحواله أما بالمشاهدة أو بالتوار والقسامع. فانك إذا عرفت 
الطب والفقه بمكنك أن تعرف الفقهاء والاطباء مشاهدة أ<والهم وسساع 
أقو الهم وإن م تشاهدم . 
ولا تعجز أيضا عن معرفة صكون الشافعى رحه الله فقها » وكون 
جالنروس طبيبا معرفة بالحقيقة لا بالتقليد عن الخير بل بآن تتعلم شيئا من 
الفقه والطب وتطالع كتيها وقصانيفبا فيحصل لك ءل ضرورى يحاطًا . 
فكذلك إذا فهمت معنى النوة ذاكثرت النظر فى القرآن والاخبار 
عصل لك الل الضروری بکو نه و على أعلى درجات النبوة وأعضد 
ذلك بتجر بة ما قاله فى العبادات وتأثيرها فى تصفية القلوب , وكيف صدق 


فى قوله د من عمل عا عل ورثه الله عل مالم بعل( . وكيف صدق فى قر 
دمن أعان ظلما سلطه اه عليهء9 . 

وصكيف صدق ف قوله د من أصبح وهمومه م واحد ( هو التقوى) 
كفاه الله تعالى هموم الدنيا والآخرة0©.. 

فاذا جر بت ذلك فى ألف والفين وآلاف حصل لك عل ضرورى 
لا تمارى فيه . ش 

فن هذا الطريق أطلي اليقين بالنذوة لا من قلبه العصا ثميانا وشق 
القمر فان ذلك إذا نظرت اليه وحده ول تنضم البهالقر ان الكثيرةالخارجة 
عن الحصر رعا ظننته أنه سحر ويل وأنه من الله أضلال فإنه د يضل 
عن يشاء وجدى من يشاء» وترد عليك أسئلة المعجرات » فإن كان إمانك 
مستند! إلى كلام منظوم فى وجه دلالة المعجزة فينخرم [يمانك بكلا 
مرتب فى وجه الاشكال والشيهة عليها . 

فليكن مثل هذء الوارق احدى الدلائل والقرائن فى بجلة نارك حى 
عصل لك عل ضرورى لا مكنك ذكر مستّتده على التعيين . . فبذاعو 
الاعان القوى العلنى ٠‏ 

وأما الذوق فب و كالمشاهدة والآخذ باليد ولا يوجد إلا ف طريق 
مر 


(۱) خر جه أبو نيم ف الحليةء وأخرجه الترمذى وقال : حن صحيح ٠‏ 

(۲) ذكره الاعام السيوطى ق الجامع المغير عن ابن عسا كر » بستده عن أبن .سعود 
هرهز له بالف ٠‏ 

ز) أ رجه أحد بن حنيل فى مسندد » وابن حبان فى صحيحه »> وأقره الذحي وقال 
السو طى حديث حسن * 

(؛) النقذ من الغلال الامام النزالى ص ٠۸١‏ - 14۷ * 
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(و عل اللة : الانياء أطباء أمراض القلوب وإ نما فأئد ةالعقل وتصرفه 
أن عرفنا ذاك ٠‏ 

ويشهد للنبوة بالتصديق » ولنفسه بالعجز عن درك ما يدرك بعين 
النبوة » وأخذ يأيدينا وسلمنا اليما تسام المميان إلى القائدين وتسلم ا مر ضى 
المتحيرين إلى الأطباء المشقةين وإلى ها هنا مجرى العقل وعخطاه وهو 
معزول عما بعد ذلك إلا عن تفم ما يلقيه الطبيب اليه .)2 . 

ويقول: 

( إنالو فرضنا رجلا بلغ وعقل ولم يحرب المرض فرض وله والد 
مشفق حاذق بالطب يسمع دعواه فى معرفة الطب منذ عقل » فعجن له 
والده دواء فقال له دهذا يصلح لمرضك ويشفيك من سقمكء فاذا يقتضيه 
عقله وإن كان الدواء مرا كر نه المذاق ؟ 


أيتناوله ؟ 

أو كنب وقول : أنالا أعقل مناسبة هذا الدواء لتحصيل اشفاء 
وم أجريه ؟ 

فلا شك أنك تستحمقه أن نهل ذلك » وكذلك ستحمقك أهل البمار 
فى توقفك . 


فإن قلت فى أعرف شفقة النى يك ومحرفته بهذا العلب ؟ 

فأقول : وم عرفت شفقة أبيك وليس ذلك أمراً عسآً؟ بل عرفتبا 
بقر ان أحواله وشواهد أعاله فى مصادره » وموارده » عليا ضروريآ 
لاقمارى فيه ) ٠‏ 

ثم بين الامام التوالى أن النظر فى أحوال الرسول وأقواله تبينشفةته 


٠۹۰ سم‎ ٩۸۹ المتقذءن الطلال ص‎ )١( 


۴ 


واهيامه بإرشاد الخلق » وأن النظر فى ما ظهر عليه من جاتب الافعال 
ويمائب الغيب يعطى ( علياً ضرورياً أنه بلغ الطور الذى وزاء العقل 
وا نفتحتله العين الى يسكشف منها الغيب . 

فہذا هو منها تحصيل الع الضرورى بتصديق لني عليه الملاة 

والسلام . ٩)‏ . 
رأى ابن خلدون فى طريق تصديق الرسول. 

تصديق الرسل يكون لعلامات عمل لم 2 ولكن هذه اعلامات 
لا تقتصر على المعجوة فى رأى أبن خلدون : 

هذه العلامات ى : 

١‏ - أن توجد هم فى حال الوحى غيبة عن الحاضرين معهم فى غطيط 
کانہا غثى واغماء فى رأى العين » وليست مهما فى شی۔ » وإنما هى فى 
الحقيقة استغراق فى لقاء الماك الروحانفى . . . ثم تنجلى عنه تلك ال حال 
وقد وعى ما الت إليه . 

أنه يوجد هم قل الوحى خلق الخير والزكاء ومجانية المذمومات 
والرجس اح . 

_ دعاؤم إلى الدين والعيادة من الصلاة والصدقةه و'عفاف »وقد 

استدلت خديحة على صدقه طايه بذلك 0 وكذلك أبو بكر » ول يحتاجا 
فى امره إلى دليل حارج عن حاله وخلقه . وكذلك فعل هرقل . 

؛ - وقوع الخوارق هم شاهدة بصدقهم . . . وللناس فى كيفية 
وقوعها ودلالتها على تصديق الانبياء خلاف . 

“م يقول : 


-«“ الهذ من الغلال ص ؟١؟ إلى‎ )١( 


الخذل على نبيدا عمد ميل ذإن الخوارق.فى الغالب تقع مغايرة للوحى 
الذى يتلقاه النى ¢ ويأى.بالمعجزرة شاهدة بعدقه . 


والقرآن هو بنئفسه الوحى المدعى » وهو الخارق المعجز قشاهده فى 
عينه ولا يفتقر إلى دليل مغاير له كسار المعجرات مع الوحى . ) <> 
طريق قصديق الرسول بين الدلالة العقلية والعادية : 
أولا : إن العقل النظرى الماع لليقين فى البداية يحاول فى البداية أيضا 
الاستدلال على صدق الرسول بطر يقتهالبرها نية فيقترح المعجزة » ثم يعجر 
عن وضعها فى مستوى الدلالة العقلية القطعية . 
لقد رأينا أن الاحتالات العقلية ترد على هذه الدلالة على وجه خر جما 
عن قطاعيتها العقلية إذ تسمح بورود الاعتراضات والجادلات حوطًا 
بغير ثهاية ٠‏ 
نظرة القرآن إلى المعجرة : 
إن القرآن أوضح لنا فى آيات عديدة أ المعجزات تأ لمن لديهم 
استعداد للإعان فيؤمنوا » أو للمؤمنين فنزيدم زيمانا . أما ال مكاارون» 
أو الطالبون الإيمان عن طريق اليقين العقلى البحت ‏ وهو لا سييل إليه 
کا أو ضمنا ‏ فبؤلاء لاغنية لهم فى المعجرات وم دائما يحدون احتالات 
عقلية آهسد عم جو المعجز م 
قول تعالى : 
( وقالوا لن نؤمن لك حى تفجر لنا من الأرض ينبوعا . أو تكون 
لك جنة من تخيل وعنب فتفجر الأنهار خلاها تفجيرا أو تسةط الا 
کا زععت علينا كسفا أو تاتی بالله والملائ قييلا . أو يكون للك بدت 


)0ن مقدمة ابن خلدون س ۱ لر ۹۰ 


— سوم — 


من زخرف أو ترق ف المياء ولن تومن ارقيك حى تنزل علينا 
ككتابا هروه. 

قل سبحان ر هل كنت إلا بشرا وسولا وما هنع الناس أن يؤمنوا 
إذ جاءمم الحدى إلا أن قالوا ابعث الله بشرا رسولا . 

قل لو کان فى الآرض ملائكة شون مطمئنين لزنا علييم من السماء 
ملكا رسولا . ) .و هو سورة الأمراء . 

ويقول « سيحانه وتعالى : 

ولو فتحنا عليهم بابا من السماء فظلوا فيه يعر جون لقالوا إنما سكرت 
أبصارنا بل نحن قوم مسخورون . ) ٠١ - ١4‏ الحجر . 

ويقول تعالى : 

( ولو زلنا عليك كتابا فى قرطاس فلسوه بأيديهم لقال الذين كفروأ 
إن هذا الا سحر مبين » وقالوا لولا انزل عليه ملك ٠‏ ولو اتزلنا ملک 
لقضى الاس ثم لا ينظرون ولو جعلناه ملكا لجملناه رجلا ولليستا علييم 
ما يلبسون . ) بإه الانعام . 

فبذه الآيات توضح لنا أشد توضيح كيف أن اللبس الذى يغرق فيه 
العقل النظرى باحتالاته الى لا تنتهى يقف حائلا دور الاستقادة 
بالمعحزة "© على وجه القطع واليقين . 

ثانيا : ولقد رأينا فى اباب ااثا ىكيف أن المتكامين ون كانوا يقدمون 
المعجزة كدليل قطعى على صدقالرسول » ويبينون وجه دلالتها على ذلك » 
ينتهون من نةاش الا حتالات الواردة عليها إلى ماذ كره شارح المقأصد » 
لذ يسل بوجود هذه الاحتالات ثم جيب عنها قائلا( أن الاحالات 
والتجوزات المقلة لا تناق العلوم العادية الضرورية ). 


(1) انار المناسبات الى نزلت فا هذه الآيات فى أسباب ازول فواحدى وق السيرة 
الشامية ۽ ۲ س ١8؛‏ إلى س ؤه؛ 


لاجم سس 


وش ل الملال الدواق فى شر حه على العقائد العضدية ( إن الارتباط 
نين الآمور الخارقة وبين التصديق لصدق مبدتما بين بالفطرة والعادة) ٠‏ 

ویری الشيخ مد عيده أن ار باب الأفكار العقلية إذا رأى أحدم 
عارنا قد اقترن بدعوى التبوة فلايد لهم من أن ينظروا فى مقدمات كثيرة 
إلى أن يلوا أن ما ظبر على بده أمى فوق الطبيعة وإنه لا سبيل إليه إلا 
من الم الروحانيات » وم عتدئذ لا يكتفون بظبور المعجزة على يده 
بل لايد للواحد منهم ( أن ينظر أن هذا الرجل هل هو خير فى ذاته » 
أو کر > فان كان شریرا فى ذاته يدعو إلى مالا ينتج ولا غرض له 
إلا الرئاسة وتقلب أحوأل الأمم فى الشرور وسفك الدماء » فهو الساحر 
الحبيث » وإنكان خيد! يدعو إلى ما يعود على بى نوعه بالصلاح والنجاح 
فو الصادق النى ) < 5 

والذى يستقر عليه الرأى : 

أن دلالة المعجزة دلالة عادية » وقد عليتا أن القول بأن العاديات من 
العلوم الضرورية هو بالنظر إلى موجبها , العادة » لا مظلةا يا هو الشأن 
فى الاحكام العقلية . 

ثالنا : أن دلالة المعجرة على صدق الرسول لا تم إلا بانضمام دلالات 
أخرى إلا > من أهمبا ما يتعلق بموضوع الدعوة وما دام الام كذلك 
فإن منطق العادة فى نظرى كاف فى تصديقالرسول مباشرة يدون المقدمات 
الطويلة العريضة الت يقررها المتكلمون » كاثبات حدوث العالم » لإثبات 
الصانع , وكونه عالما قادرا حيا متكا ء مظبر! للمعجزات على يد الرسل ؛ 
فهذا إا ارتكه المتكلمون على صعوبته ظنا منهم أنه يبنى لهم دلالة 


)١(‏ حاشية الشيخ د عبده عل شرح افوالى عل القائذ العضدية س ١6١‏ الطبعة 
الأولى بالطبعة الخيرية سنة ۱١۲۲‏ د 


= 0ھ — 


المعجزة على أساس من الدلالة العقلية اايقينية وقد ظبر أن ما طليوهلم 
يتنحقق فى دلالة المعجرة , إذ اتحسرت دلالتها إلى الدلاة المادية . 

وفى رأ أنه کان یکن المتسكلمين ما ذكروه ۾ أنفسبم ف معرض 
الدلالات المفيدة لصدق الرسول لي , وإن كانوا يسوقوتما على أنها 
ليست العمدة فى الباب . ۰ 

يقول شارح المقاصد : 

( ما سيق أى المعجزات هو العمدة فى اثبات النبوة » والزام الحجة 
على المجادل والمعاند ! ! وقد يذكر وجوه أخخر تقوية له وتتمما وإرشادا 
لطالب الحق وتعلما . ۰ 

الأول : أنه قد اجتمع فيه من الأخلاق الميدة والأوصاف الشريفة 
والسير المرضية والكالات الملبية والعملية والحاسن البديعة الراجعة 
إلى النفس والبدن والنسب والوطن ما يحزم العقل (© بأنه لا يجتمع 
إلا لبى . 

الثانى : أن من نظر فا اشتمات عليه شريعته مما تعلق بالاعتقادات 
والعبادات والمعاملات والسياسات والآداب وعل مافها من دقائق 
الحكة عل قطعا أنها ليست إلا وضعا اليا ووحيا سماويا والمبعوث 
بها ليس إلا نيا . 

الثالث : أنه انتصب مح ضعفه وفقره وقلة أعوانه وأنصاره حربا 
لأهل ١‏ رض آحادم وأوساطهم وأكاسرتهم وجبابرتهم فضلل آراءم 
وسفه احلامبم وابطل مالم وهدم دولهم وأظهر دينه على الأديان وزاد 
على مر الأعصار والأزمان » وانتشر فى الآفاق والأقطار » وشاع فى 
المشارق والمغارب » من غير أن تقدر الاعداء » مع كثرة عددم وعددم 


)0( أى عادة ما سبق لر ره ٠‏ 


— ۳ — 


وشدة شوكتهم وشكيمتهم وفرط حميتهم وعصبيهم ويذهم غاية الوسع فه 
اطفاء أتواره وطمس آثاره ٠‏ على إخماد شرارة من ناره » فبل يكون ذلك 
زلا بعون إلى » وتأييد سماوى . 

الرابع : أنه ظبر احوج ما كان الئاس إلى من دى إلى الطريق 
المستقم ذم » ويدعو إلى الدين القوحم » وينظم الأمور ويضبط حال اجمبود 
لكر نه زمان فترة من الرسل » وتفرق للسبل » وانحراف فى الال ٠‏ 

واختلاف الدول ء واشتعال الال واشتغال با محال » فالعرب على 
عادة الأوثان , ووأد البنات » والفرس على تعظم الئيران ووطء الأمبات» 
والترك على تخر بب البلاد وتعذيب العاد , والحند على عرادة البقر وسجود 
الحجر والشجر » والمود على الجحود 5 والنصارى حيارى فيمن ليس بو الله 
ولا مولو د » وهكذا سائر الفرق فى أودية ااضلال » واخبية الخبال 
والخيال ) 60 1 

واعمرى ما الذى جعل عل الكلام يمل كل هذه الدلالات مع غناها 
من حيث هىدلالة عادية إلاوهمه أنه حد فى المعجزة دلالة أقوى : 
لانها ترتضع إلى مستوى الدلالة القطعية ؟ . 

احسب أن عل الكلام فى هذا هو أشبه بوالد أهمل أولاده الكثيرين 
على تجا بتهم وحستهم وفضابم انه ظن لسبب ما - أن ولدا آخر له 
هو أفضل متهم وأحسنواتجب , وأن له قيمة تفوقهم اجعين وانه من شأنه 
أن يضئ على والده شرفا لا طريق بالأخرين إليه » فاتكسف بذلك شعاع 
أولاده ظلما ‏ دون أن يبرغ شس الختار متهم ٠‏ 

ومع ذلك فنحن نقول إن هذه الدلالات المتنوعة المدكاترة تمثل ما هو 
فوق الحد الأدنى من الدلالة المطاوبة . 

SHEE 


(۱) شرح القاسد + س1۱4۸ - 


نيم — 


إن الخد الأدنى يحب أن يكون موجودا فى بداية الرسالة وفى أيامما 


الأولى ومن الواضح أن ما ذكره اللشكلمون اغلبه ليس ڪذاك واد 
الآدنى يب أن يكون كافيا فى منهج الاستدلال على صدق الرسول . 

وقد وجدنا هذا الحد الأدلى : 

فى سيرة الرسول قبل الدعوة بصفة عامة . 


وف كرس أأسيدة خديحة عله عتدما صدقته . 


وف كلام هرقل لآبى سفيان رئيس جماعة قريش . . . بصفة خاصة . 
يتمناه الخلف. 


ا — 


52-8 عرد I.‏ 
العصّلللثالث 
تلق المعرفة الإهية 
إن المتعرض للدعوة بعد أن : 
يتعر ض للإنذار 5250 
ف.دقمه الانذار ‏ دون ابطاء أو تعويقطبقا نطق الانذار نفسه ‏ إى: 
التعر ض لءوامل تصديق الرسول E‏ سقناه عل النحو السابق 
'يحد نفسه ملجأ إلى : 
فقطق بالشبادتين » کا طلبهما الرسول : « اشبد أن لا إله إلا الله ؛ 
.واشبد أن مدا رسول الله » : 
فيكون مسلا . 
1 — من مسصدرهأ الذى هو الله محانه وتعالى . 
صاعدا بذاك : من الظن » إلى اليقين 
القصل . 


44م — 


اتم الأول 
معمادر المعرفة 

نظرية المعرفة فى القرآن الكر م : 

عندما نقول «نظرية » نقول ذلك تجاوزاء ت#اوزا قد سمح به مقام 
المقارنة بنظريات المعرفة الى أجتهد فى صنعها العقل البشرى . 

تجاوزا قد يسمم به مقام الاستنباط الذى يضطلع بعبئه عقل الكاتب 

ولكن لا يسمح به مقام القرآن الكرم الذى يسوق الحقائق التهائية, 

وسواء آثرنا هذا التعبيد أو ذاك قن المعلوم أننا نقصد أسس المعرفة 
انى .يقدمها القرآن الكريم فى مواجبة نظريات المعرفة ادى البشر - 

ومن جيب الانفاقات أن حقيقة المعرفة فى القرآن الكريم هى أول 
ما زل من القرآن . 

إنها وجودة فى قوله تعالى : « اقرأ باس ربك الذى خاق » خلق 
الانسان من علق » اقرأ وربك الا كرم الذى عل بالقل ؛ ءل الانتارن 
مالم يعل». 

ثم تأ تتمتها فى قوله تعالى أثر ذلك : 

د كلا أن الإنسان ليطغى ء أن رآه استغتى إن إلى ربك الرجعى » 
وبيان ذلك » أن هذه الآيات تقول لنا : 

و - إن المعرفة لا يعار علا فى أعماق النفس البشرية ذاتيا .20 . 

و[ نما تأت باجتهاد مله كللة « اقرأء . 

۽ هذا الاجتهاد لا يقوم به الانسان مستقلا ونما يقوم به : 


(۱) واف أخرجم من بطون مہات لا تبون يعيثا )٠‏ صدق اله المظع هل التمل.. 


لوث س 


, باس اه » 
وباسم الله لا تی جرد البركة وإتما تعتى الاستمدآد ٠‏ 

فو اجتهاد ستمد ماده ووسائله وغاياته من الله ٠‏ 

م # واتوضيح المقصود من كون المعرفة اجتهادا بشريا مستهدا 
.من ألله: 

بل كر الآية نظير ذلك فى حياة الانسان : 

و وهو خلق الله للافسان ٠‏ 

د الذى خلق .<“ . 

الانسانم يعبر عليه فى الطبيعة » و ,مدر عن العلة الآولى بطريق 
الفيض ٠‏ 

ولكن الله هو الذى خلقه . 

خلقه من بداية صغيرة . 

د خلق الانسان من علق » 

وصااحب هذا الق جبد بشرى ضثيل » جرد مصاحية ٠‏ 

هكذا الآمر فى المعرفة . 

قبل خلق الته الانسان وتركة دون أن يعلمه ؟ ذلك لا يتفق مع وصفى: 


. الربوبية‎ - ١ 


(9) لمل ف هذا اشارة إلى أن المعرفة السية موقوفة على بير من الله سيحانه فلقد 
أئبت الم الحديث أن ااعرنة الحسية لا شان لها عا یی العىء فى ذاته وزعا فى عثل هده 
الأشياء ا تؤثر فى حواسنا حسب > ويا أن هذه الحوبس قد خلقبا الله با نه على نحو 
معين دون غده فان الخا'ق سيعانه _محدد لنا بذلك وج الثائر الذى جأثر به الخواس من 
عذه الأشياء » وبثاء عليه ءكن القول بأن معارفنا الحسية تنفذ الينا من خلال ارادة إلبية > 


وتدبي البى ٠‏ 


إو — 


٣‏ - الكرم . أوالاكرم. 

وذلك ما تقوله الآية الثالاة . 

د اقرا وربك الأكرم » 

فالنقيجة إذن فى الآيه الرابعة. 

۽ » الذى عل بالقل ءا . 

فهو اذى عل . 

أنه هو الذى خاق . 

وإذا كان الخلق من اه مع مصاحبة جبد بشرى ضثيل... مجردمصاحبة 
خان التعلم من الله مع مصاحبة جد بشرى ضْئَيل أيضا ٠‏ 

هو الامساك بالق 1 

والق اة 

فاذا عل امه لل نان . 

هذا ما بده فى الآبة الخامسة . 

ء عل الإنسان مال بعل » 

ه - عله الآشياء اتی لم يتعلها . 

الأشياء الى لم بعلا أصلا . 

أو الى ل يتعامما ‏ ف الحقيقة ‏ بنفسه ؛ وإن كان قد صعب علية 
ممما يحبد بشرى ضثيل . 

وهذه العلوم تجدهأ فى البداية : 

فى العلوم الضروريه ٠‏ 

ويلحق بها أدوات المعرفة . 

وق الوسائط : فى إفاضة هدى الله على جېد الإنسان.ى. سالك 
الودول إلى انتا تج 5 


لاوس — 
وف ألهاية : فى إفاضة اليقين , لجبر ثغرات الظن فيا يتعاق بالوثوق 
بالنتائج 
د - ولك لا يلتبس أ هذا كله بالوحى أو الكهف أو الإلهام 

الخاض ققد جاء قوله تعالى د الذى على بالقلم > ل كد الأسلوب المأدى فى 
التعلم كا أن قوله تعالى « الذى خاق ٠‏ خلق الإنسان من علق « يوضح 
الأساوب العادى فى الخاى . 

أما الأسلوت غير العادى . 

آرت خلق آدم . 

وأساوب خلق عيسى . 

وأسلوب الخوارق والمعجزات . 

فذلك موضو ع آخر لا يصح أن تلط ما نحن إزاءه . 

ذلك موضوع الوحى أو الكشف أو الالحام الخاص > #وضواع 
لا يتعلق بنظرية المعرفة العادية الى يشترك فى الخضوع لا البشر جميعاً على 
سواء . ثم تبين الآيتان التاليتان أن استقلال الانسان بالتعلى , أو بالملم» 
راف عنمصد رالتعلم > 1 

د كلا إن‌الانسان ليطفى » أن رآم استغنى » . 

ثم تبين الآية الآخيرة فم ذكر ناه أن المرجع فى المعرفة هو الله 
أن إلى ربك الرجعى 20 . 

إن" كلا من المعتزلة والأشاعرة يقررون أن العلوم الضرورية وهى 
أساس اليقين فى حر 5 العقل عخلوقة لله . 

وإذن جملة البناء العقلىالذى بنوه يحتاج أولا إلى معرفة الخالق . 
وقعوا فى الدور م سبق أن 9 ضحئا . 

() لا داعى لتخصيس مداول هاتين الآيتين بعلنيان الفتى عاله » وانذارء بالرجوع إلى 

اهل فى اليوم|الآخر » ما دام النس أ كثر مولا ء وما دام الى الذى تراه مرتيطا يااسياق 
ولا يؤدى إل عقاور ٠‏ 


ا 

ظنوا انهم يحتاجون فى بناء الإعان الى اامقل المستقل فاذا ثم يحدون 
أنفسبم حتاجين فى بناء العقل إلى الإيمان . 

والحقيقة شى هذه : 

يحتاج العقل إلىالإعان لك يقوم » ولايتطلب الإيمان إلا مصاحية » 
العقل يرد مصاحة » التلق . 

وتاك سنة الله فى المسرفة . 

كا ھی سنتة فى ا للق . 

5 هی سنته فى الرزق . 

وکا هی سنته فی كل ماحصله الانسان . . . . 

فاذاهو ‏ أى العقل ‏ يتواضعه » وبمصاحبته للامان » يصل إلى 
هدفه الذى يعجز عنه مستملا . 

ألا وهو اليقين <° . 

ليسكون كلة طيبة أصلما ثابت وفرعها فى السماء . وفى دذه النظرية 
تعود الثقة بالضروريات اذا قلذا آنا من الله سبحانه وتعالى . 

ومع ذلك فبى لاتصلح أساسا أوليا فى منهج بناء العلوم لاا عتاج 
إلى أساس » والآساس هو ف الاعتقاد فى الله . 

والنقيجة أن نظرية امسر فة القرآفية يمكن صياغتها على النحو التالى : 

الإنسان لم يعثر على المعرفة ولكن الله هو الذى أعطاه اياها . أعطاه 
بذرتها منذ البداية فى البدهيات أوالعلوم الضرورية وصاحب :مو هذه 
البذرة اجتهاد بشرى مشروط بالاستمداد من الله . 

وتنمو هذه الإذرة لتقوم على سائها شجرة طيبة أصلها ثابت وقرعبا 
فى السياء ٠‏ 

(۱) هذا مانبينه فى القسم الثالث من هذا الفمل . 


(؟؟ - أسس) 


— e 


« ألم ت ركيف ضرب الله مفلا كلة طبة كشجرة طيبة أصلبا ثابت : 
وذرعبا فى السماء توتى أكلباكل حين بإذن را ويضرب الله الآمثال للناس 
العام يذ كرون ». سورة أبراهم ¥ — Yo‏ 

ومن هنا تتقرر <قيقة هامة : 

ان العقل يحتاج الى الاعان بال . 

فالعقل المستقل طغيان وانحراف وخبث . 

د ومثل كلية خيشة كشجرة خبيثة اجتشت من فوق الآأرض ماطا من 
قرارء سورة أبرأهم ٣٣‏ . 

کاب اجتئت هن أصوطا : من البدهيات ء ضر بت البدهيات ‏ باعتيارها 
ةينات فى الفلسفات انقدية » واجتثت . 

كلة خبيئة مبيزة بالشكو ك الى لاحاسم لما ء عحوطة بالاوهام 
والاحتالات الى لاخروج منها كا قدمها فلاسقة الشك . 

لکن الثقة بالعقل تأ من واد آخر » من وادى الا مان بالله . 

ومن الغريب أن أشد الواثقين بالعقل المستقل ‏ منبجيا س من 


يدعونما ؛ ودون أن يعلموا أنهم وقعوا فى التناقض المنبجى . 
٠‏ وهذه الثقة لاتنبنى على العلوم الضر ورية العقلية . 
و ٤ا‏ ھی تنبنى على متطق آخر . 
منطق الضرورة العملية . 
والتعرض للانذار بعذاب الآخرة . 
.والتعرض لعوامل تصديق اأرسول . 
وهى بداية فيما الظن » أو غلبة الظن وتترق إلى اليقين . مبدى الله . 
يول تعالى : 


— Foo — 


ء الذين أَتيداهم الكتاب يعر فونه كا يعر فون أبنامهم وان فريقأ منهم 
لكتموت الحق و هم يعلمون » ١5‏ البقرة . 

م يقل سيحانه وتعالى : دكا يعرفون أنفسبم» لآن هذا مستوى من 
المعرفة لايصل اليه الانسان ويك مستوى معرفة الابن » كجبد بشرى . 

أما اليقين الكامل فن الله . 

لذلك تأت الأية التالية لتقول : 

د الحق من ريك فلا سكو نن من الممترين » . ثم تأنى الآية الى بعدها 
لتعقب بيار سبب جن الانسان عن المعرفة الكاملة انى هى اليقين - 
.ذلك إذ تقول: 

( ولكل وجبة هو موليها ٠)‏ 

فبذء طبيعة البعى » ونقصه : الاتجاه الواحد فى الرؤية ٠‏ الاه 
الجر » الاتجاه غير الحدط . 

وهذا لاعصل الاحاطة فى المعرفة » و دن ثم لامدصل اليقين الكامل 
بالعقل . 

ومن هنا كانت تكملة الآيه : مسحة حنان على هذا الضعف البشرى 
ووعد بالرعاية الإلبية الى كل النقص وت الشعث . 

0 . فاستيقوا الخيرات . 

آی) تکونوا يأت بک الله جیما . 

ان الله على كل شىء قدير ١48) . . ٠‏ سورة البقرة . 

إذا تقرر ذلك فإننا نجد الآيات القرآنية تزيده [يضاحا وتوثيقا . 
عن ذاك قوله تعالى : 

د وعل آدم الأسماء كلباء وم سورة البقرة ٠‏ 

قارا سيحانك لاع لا إلا ماعلمتنا ء بم سورة اليقرة . 


۵۹ — 
« وقل رب زدن علاً . ۱٤١‏ طه. 
«ولا حطون بثى من عليه إلا ما شاء » ٥‏ اليقرة ٠‏ 
ويقول رسول الله عله ( اليم أنك سألتنا من أنفستا ما لا ملك 
إلا بك » اللبم فاعطتا منها ما برضيك عنا . ) © . 
وآذن فالنقيجة النهائية أن مصدر المعرفة هو الله 


وحمو مصدر قريب ٠‏ 


« وإذا سالك عبادى عنى فأنى قريب » 5 اابقرة . 
« وحن أقرب اليه من حل الوريد» ق 
« فاا تولوا فم الله » 7 الرصس 


هذا هو أصل المعرفة بوجهعام کا تراه فى القرآن الكريم .69 
وفما بلي نذكر أصول الحداية الى تتفر غ على المعرفة العامة . 


أصول البداية : 

إذا كان من عيب الاتفاقات كا قلنا أن تتكون الآيات الى نستق ما 
نظرية فى المعرفة الق رآنيةهى أول ما تزل من القرآن .. . 

فإنه من #يما كذلك أن نون الآبات الى نستق منها نظرية فى 
البدابة القرآنية هى أول ما صدر به القرآر:. .: 

تلك هى سورة الفاتحة 1 

د بسم الله الرحمن الرحم . الحد لله رب العالمين ء الرحمن الرحم مالك 
يوم الدين ء إباك نعبد ولياك نستعين , أهدنا ااصر اط المستقم » صراط 


٠ةحصلاب ذ كره الإمام السيوطى ق الجامع الصغير بسنده عن أبى هريرة ورمن له‎ )١( 
(؟) أنظر ما د کر ٹاہ آنا فى هذا القسم من أن المتكامين لا ينكرون أن الله هو مصدر‎ 
. المسرفة » الكن خطام كان متيجيا‎ 


oY —‏ — 
وبيان ذلك أن هذه السورة تبين : 


أولا : مصدرالبدى»ء ثانياً : أسباب إفاضته من الله . 


ثالناً : اناف مئحة رابعاً فائدته . 


أولا ۽ مصدر البدى: 

أن صدر السورة الكر بمة بين أن البدى يأ من الله سبحانه وتعالى : 

أهدنا الصراط المستقم » 

ويتأند ذلك بآنات أخرى كثيرة : 

دقل أن هدى اه هو ألبدى » البقرة | 1 

: أن علينا للبدى ۰۰ » ٠۳‏ الليل . 

اا ار 

« وما كنا لنبتدى لولا أن هدانا الله » ۳ الإعراف . 

د وإن اهتديت فما و حى إلى رف » ۰ه سيأ . 

( فأما يأتيتم منى هدى ؛ فر تبع هدای فلا خوف على ولا م 
يحزنون . ) ۳۸ البقرة . 


ويقول رسول الله ميك : 

( والله لولا الله ما اهتدينا  )‏ صميح البخارى 1 

ويقول عليه ااصلاة والسلام : 

( اللبم إنى أسألك الحدى والسداد » واذكر بالهدى هدايتك الطريق 
وبالسداد سداد السبم ٠‏ )2“ . 


وهذا الحديث يدعو إلى الاستعانه بمدى الله فى الصغيرة والكيرة من 
سول حراتنا : 


(١)ذكره‏ الإمام فى مسلم ف صديحه فى باب التعوذ من شر ما تمل وما لم یسل 20 


— eA — 


ثانا : أسباب إفاضة اأبدى من الله . 

تين السورة أيضاً أن الحدى نعمة من الله تأ نقيجة التوجه اليه 
حم ده والثتاء عليه بأسمائه الحستى » » . من حيث هو سحا ته المستحق 
۱ حده للعيادة . 

ومن حيث هو سريحا نه وحده المستعان . 

د الجد لله رب العالمين الرحمن الرحم » مالك يوم الدين ٠‏ 

إياك نعيد . 

وباك نستعين. 

« أهدنا الصراط المستقم » 

ويتأيد ذلك بآيات أخرى أيضاً > تبين أن الله سبحانه يعطى اأبدى أن 
يأخف بأسبابه . 

يقول تعالى د والذين جاهدوا فينا لنبدينهم سبلنا » ٠۹‏ المنكبوت . 

ويقول تعالى « يهدى به الله منأتبع رضوانه سبل السلام .11 الماندة 

ويقول تعال«هدى وذكرى لأولى اللاب » 4 هقافر . 

ويقول تعالى « يا أا الذين آمنوا إن تتقوا الله عل لك فرقانا » 

يقول الغزالى : ( أى نورا يفرق به بين الحق والباطل ويخرج به من 
الششسهات ) ٩١‏ 8 

ويقول ميك : 

( من عمل با عل ورثه الله عل ما لم بعلم ووفقه فما يعمل » حتى 


يستوجب أل 


(1) أحياء علوم الدين ج۸ س ٠- 4 ١‏ 


س ¶§ د اك 


ومن لم يعمل با يمل تاه ذي) يعلم 67 : 

وم يوفق فیا يعمل حى يستوجب الذار .) 

ويشول سبحانه وتعالى . 

( واتقوا الله ويعلمك الله. ) ۲ اللقرة ء 
الا : أسباب منع البدى : 

تبين السو رة أيضاً أن ادى لا حصل عليه صئفان من الئاس ٠‏ 

من يعأدون الله فيغضب عا ٠‏ 

) غير المخضوب عم ) 1 

ومن بستقاورن بمنبجهم عن الله فيضاون : 

(ولا الضالين . )29 1 


وتفصل الآيات الاخرى جوانب من أسباب منع البدى ٠‏ 


يقول تعالى : 

(والته لا دى القوم الظالمين ٠‏ ) ۲۸ البقرة . 
( والله لا .هدى القوم الكافرين . ) 

( واه لا بهدى القوم الفاسقين ٠‏ ) م( ألاندة. 
( فإن الله لا دی من يضل ) ۷م النحل 
(إن أبله لا مهدى من هو كاذب كفار) م ازس 
( إن الله لاهدى من هو مسرف كذاب ) 8 غافر 
( كذلك يضل الله من هو مسرف مىتاب )29 4 غافر 
( ويضل الله الظالمين ويفعل الله ما يشاء ) ۷ أبراهم 


٠ قوله « تاء قيما يل » تصريح بضلال النظى التجريدى‎ )١( 

والحديث صعيح ٠‏ رواه الإمام سل والبذارى ٠‏ 

وهو حديث مشپور ۰ 

(۳) لقد ضل النصارى لاستقلالحم قوم عن الوحى 

(؟) وما أشد إسراف الوغلين فى متاهات العقل المستقل » القائلين بقدرته على م#عيله 
اليقين وما أشد ارتيابهم 


سس ا 


بين السورة أن نقيجة الحدى هى 'الوصول إلى د الصراط المستقم » 
د ادا الصراط المستقم » صراط الذين انعمت عليهم » 
وفى هذا الصراط المستقم حص ل اليقين المنشود الذى اثبتنا أنه لا يمكن 
الخصول عليه بال جود العقلية الذاتية ‏ المستقلة عن الله . 
إن العقل المتمرد » أو المستقل «محكنه أن ,صل إلى شىء من الظن » 
لكنه لا صل مستقلا إلى شىء من الحدى » الذى تشعر فيه النفس 
بالطماً نينة والسكون واليقين . 
إن الفأسفات و العلوم التجر ببية الى يصل الما المقل مستقلا خاضعة 
حا لما تخضع له عقولنا من النسبية والنقصان . 
لذلك فإن ما نصل [ليه 'اليوم من عل يظبر لنا نقصه غدا » وما نزال 
نكتشف بتقدم البحث جبلنا » وهزال معارفنا » وحاجتنا إلى المدى 
.واليقين الذى لا تفرزه عقوانا . 
وف ظل هذه العلوم التسبية والفلسفات الناقصة يتقدم العلل التجريى » 
ويطرد الحصول على بعض منافع الدتياء لك الانسانية لابد لا فى 
حركتها إلى الآمام م سواء عن طريق العلل أو الفلسفة ‏ من أن تكون 
ها أهداف ثابتة واضة » واسخة عل مدى الدهور » وإلا كانضلاها عن 
أهدانها لا مكن تلافيه » أو البرء عنه » والعلوم النسبية تضل دائما عن 
الأهداف البعيدة الراسخة . 
فہذا ليس من شاا » ولا يمت إل قدرتها بسبب »› ومن هنا کان 
الإنسأن حاجة إلى مصدر خارجى ديه إلى هذه الأهداف > دسم 
لها الطريق . 


ا 


وليس نة غير هدى أله : 


.وخلاصة هذا البحث فى أصول المدى : 
ات أن مصدر الحدى هو اله : 
؟ - أن أسباب افاضة ادى مر اله تكمن ف التعرض له » 
والاخلاص فى طلبه منه سبحانه . 
م أن أسباب الضلال عن هدى الله تكن فى الإعراض عنه › 
والاتجاه إلى مصادر من النظر أو العمل مقطوءة الصلة بالله . 
؛ - إن فائدة المدى #صيل اليقين » الذى تحن عاجة إله لسكون 
النفس أولا : وللعل بالأهداف العليا والطريق إلا ثانيا . 
مو يدات من عم اكلام والفلسفة الحدئة : 
يؤيد ما ذهينا لبه من أصل المعرفة » وأصل الدى . . . 
ماذهب إليه الإمام أبو حنيفة إذ يقول على لسان العالم . 
( نمم عرف الرسول من الله تعالى » لان الرسول وإن كان يدعو 
إلى الله تعالی ول يكن أحد يعم بأن الذى يقول الرسول حق حى يقذف 
القه فى قلبه التصديق والعلم بالرسول » ولذلك قال الله عز وجل د إنك 
لا تجدى من آحببت ولكن اله هدى من يشاء . )(“ +ه القصس 
ويؤيده أيضا ما ذهب إليه الشيخ الأشعرى فى كيفية إفادة النظر العم : 
( مذهب الشيخ الاشعرىانه ععل بالعادة بناء على أن جميعالممكنات 
عسكندة إلى الله سبحانه ابتداء وإنه تعالى قادر ختار ولا علاقفة بين 
الحوادث إلا بإجراء العادة خلق بعضبا عقيب بعض . )20 . 


س 


۲٣١ العام والتعلم > (۲)الواقف دا ص‎ )١( 


— ۲ 


وما اتفق عليه آهل السنة ( أن كل ع كسى نظرى وذ أن يجعلتا 
القه تعالى مضطر ين إلى العلل بمعاومه . ) 7© 

وما ذهب إليه الأشاعرة والمعتزلة عموما فى بيان فاعل العلل أأضرورى. 
أو النظرى - 

وما ذهب إليه باركلى ( ۱۹۸۰ - ٠۷٠۴‏ ) فى الفلسفة الحديثة من. 
أن اله هر الذى يعرض عليئا المعاتى ونظامبا . 

ودوام الله هو الذى يؤيد اعتقادنا بدوام الآشياء . 

والارادة الإطية هى الى وضعت العلاقات بين الاشاء > وعل ذللك. 
لست الطبيعة علة مغايرة لله ء آنا اللغة الى مخاطينا بها اقهوذهننا لاعتوى 
على جميع العانى وإنها هى معلومة من العقل الإلمى © . 


مكانة الرسول فى ايصال المعرفة الإلمية : 


يول سيحانه و تعالى : 

(؟ ارسنا فيكم رسولا ميم : 

تو عليسكم آياتنا . 

وكيك » ويعلمك الكتاب والحكة . 

ويعلمم مالم ق ونوا تعلمون ) ١.١لالبقرة‏ . 

فوذا يوضح المكانة الأساسرة الى حتلبا الرسول فى المعرفة الإلهية . 
باعتباره طريةا لتوصيل المعارف الإطية إلى الناس » بعد أن ثبت جز 
العقل المستقل عن تحصيل اليقين فيبا . 

إن بعض المتكلمين بعد أن تحدثوا عن السكة النظارية والعملية .. 


٠۲۷ الفرق بين الغرق البغدادئس‎ )١( 
١۷٣١ س٠٦۲ (؟) الفاسفة الحديثة ليوسف كرم ص‎ 


۳ سے 


وأنباكال فى القوة النظرية والقوة العحلية, ادركوا أن ذلك لام إلا 
ه بقدر القوة البشرية » ومن ثم تظور الحاجة إلى الاقتداء بالرسول للحصولء 
على هاتين السكتين . 

يقول شارح المقاصد : 

([نهلما كثر الخلاف . 

وفشا الباطل والضلال 

فى شأن الكال . 

وق شأن کون الاشاء کا . 

والأمور على ما ينِغى . 

لزم الاقتداء من ثبت بالمعجزات الباهرة انهم على هدى من الله تمالى 
وكانت الحسكة المقيقية فى الشريمة . ا 

بل بمعنى معرفة النفس . مالما وعليبا » والعمل بها على ماذهب اليه أهل 
أو خيرا كثيراء هو الفقه > وانه اسم للم والعمل جميما.) ۰ 
لكن المتكامين وان قرروا ذلك فانهم حكموا بمرحلة طويلة يقضيماالعقل 
النظرى قبل أن تسلم النفس لرسول » وهذا أثبتنا انه لايقوم على أساس . 
وبصدد دور الرسول فى افادة المعرفة للناس . . . 

يقول ابن الوزير : 

(أكررم استفادوا معرفة الله من الآنبياء ) 

ويقول ( ولاندعى أن جميع المكلفين ماع رفوا اله إلا مى طريق. 
تضدق اانا 


4© شرح المقأسد + ۲ س‎ )١( 


- 0 


بل ندعى أن كثيراً س المكلفين ما عرفو! اقه إلا من طريق تصديق 
:الأنبياء . )600 , 


وړی المعتزلة فساد التقليد » لسكنهم يرون أيضاً أن اتباع الرسو لمع 
العلم حاله لا يسمى تقلد] . 

ويفصل الامام ابن حزم جوانب الموضو عتفصيلا حسناً بعد أن. 
ذكر رأى القائلين آنه لا يكون مؤمناً إلا من استدل » فيقول : 

. نم أن التقليد لا بعل البتة‎ ( ٠ 

ر[ نما التقليد أخذ المرء قول من دون رسول الله ميل من لم يأممرثا 
الله عر وجل باتباعه قط ولا يأخذ قوله ..... وأما أخذ المرء قول 
رسول الله ل الذى افترض علينا طاعته وأازمنا اتباعه وتصديقه 

وحذرنا عن مخالفة أمره وتوعدا على ذلك أشد الوعيد فليس تقليداً » بل 
إيمان وتصديق واتياع وطاءة لله عز وجل وأداء للمفترض . ) 

ثم يقول ٠‏ ( قد مى الله عر وجل القوم الذين زين الايمان فى قوم 
وحببه اليم وكره اليهم الكفر والمعاصى فضلا منه ونعمة . 

وهذا هو خلق الله تعالى للإيمان فى قاد مم ابتداء وعلى ألستتهم . 

ول يذكر الله تعالى فى ذلك أستدلالا أصلا وبالله التوفيق )٠‏ 

م عدد أوضاف المقلدين : 

۰ ( وإتماكانوا مقلدين لو آم قالوا واعتقدوا أننا إنما نقبع فى الددين 
آہاء نا وكبراءنا فقط ولو أن آباءنا وکیراء نا تركوا دين تمد یل لترکناه. 

فلو قالوا هذا واعتقدوه لكانوا مقإد. نكفاراً غير مؤمنين .) . 

)١(‏ البرهان القاطم س ۳۹ ء ۳۷ »> ٤٩‏ لحمد بن ابراهيم الوزير المتوق 84٠‏ ه طيعة 


١‏ القأهرة 5" اه. 
(؟) النغار وا معارف القاضى عبد البار ص ١55‏ 


ووم - 

ثم يقول عر التکلیف بالبرهان فى قوله تعالى : 

دقل هاتوا پر هانک ن كنم صادقين» 

( ونما كلف الله تعالى الإتيان بالبرهان إن كانوا صادقين - يعى. 
الكفار الخالفين لم جاء به جمد كلقع . 

هذا نص الاه . 

ول يكلف اله قط السابين الإتيان بالبراهين والا سقط أتباعهم حتى 
يأتوا بالبرهان . 

والفرق بين الآمرين واضيح > وهو أن كل من خالف النى عاق 
فلا رهان له أصلا فكلف الجىء بالبرهان تيكيتا وتعجيزا إن كانوا 
صادقين . ١‏ 

وأهامن اتبع ماجاء به الرسول طا فقد اتبع الح ق الذى قامت 
اير أهين بصحته فسواء عل هو ذلك البرهان أو لم يعم حه أنه على الحق 
الذى صح بالبرهان ولا رهان على ما سواهء فبو حت ...)0©. 

أما ابن رشد فإنه ينكر على من يسميهم الحشوية قوم أن طريق 
معرفة وجود الله هو السمع فيسكن فيه أن يتلق من صاحب الثر عويؤمن 
به[ مانا کا يتلق منه أحوال المعاد وغير ذلك من السمعيات . 

5 يذكر الآبأت القرآنية الى تستدل بأدلة عقلية على وجود الله 
كقوله تعالى : 

ديا lÎ‏ الناس أ عبدوا ربك الذى خلقم والذين من قبلسم ..٠‏ : 

إ٣‏ البقرة 
وكقوله تعالى : 
د قالت رسلبم : أنى الله شك فاطر ااعراوات والأرض» ٠١‏ أبراهم. 


(١)الفصل‏ ج٤‏ س 88 إلى ص 4٠‏ 


۳۹١ =‏ ب 


وأرى أن هذه الآبات وأمثالها ليس فما الدعوة إلى البحث العقلى فى وجود 
ات انى الامان من بعد ٠‏ 
بل إن هذه الآيات تباذر إلى التكليف بالا مان . 
ديا أمها الناس أعبدوا ديم » وتأقى بعد ذلك صفات الله ليعرة,اا مهن 
أولا »و لطن ہا عقله ثانيآ» وليدتق بها فى مدارج اليةين ثاثا . 
أما أن بد آبة فی القرآن تأمى بأن يسبق الإمان بالنظر العقلى كشرط 
له , فبذا ما أنكره . 
وأما قو له تعالى د أفى الله شك » فبذه لا تدل على الدعوة إلى البحث 
العقلى ء و[نها تقر ر بالسؤال الانكارى أنه لا شك ف وجود الله وإذا 
کان لا شك فلا حث ولا دعوة إلى عث . 
أماما بقوله ابن رشد من أنه ( ليس لقائل أن يقول : أنه لو کار 
.واجباً ذلك على كل من آمن باه » أعنى أنه لا يصح إيمانه إلا من قبل 
وقرعه على هذه الآدلة العقلية لكان موا لا يدعو أحداً إلى الاسلام إلا 
.عرض عليه هذه الادلة . 
فإن العرب كانت كلها تعترف بو جو د الله سبحا نه (e.s.‏ 
أقول : أن هذا تناقض من أبن رشد 0©ءإذ كيف يقرر أن القرآن 
.ملء بالادلة العقلية على و جود الله ثم يعود فيةول أن اأرسول لم يكن يفعل 
.ذلك لان المرب كانت كلما مؤمنة بوجود أله ؟ . 
وإذن فلن جاءت تلك الادلة العقلية ؟ ألم يكن آنذاك من ينكر وجود 
أله يلك العرب إذ تغلغل بكوم مذهب الدهر بين ؟ 
وماذا عن قضية الوحدانية ؟ 


ل تس سه 
)02 أنفار متاهج الأدلة لاون رشد ص ۰.۱۳٤‏ 


س لا د 


وأن الرسول دأ من أول لحظة فى إعلان دعوته بأسلوب الابذار 
بعذاب الآخرة لا. بامحاجة العقلية . 

ونى الحق أن ف القرآن أدلة على وجود الله وغيره من القضايا تساير 
العقل » ولكن ليس ف القرآن ما يدل على أنه اعتمد عليها اعتاداً أساسياً 
فى الدعوة إلى الامان باق لآنه يعم سبداته ماتفيى عليه من امس 
ومقدمات يعجر العقل عن سد باب الجدل فيها إلى النباية ٠‏ 

إا ساق القرآن هده الآبات رحة بالعقل » وتطميناً له والتقاء 

طبيعته . 

أما فى أساس الدعوة إل الاعان باه فإنه دعا الانسان إلى الان بالله 
عن طريق الرسول » والتسلم لله عن طر يق السام الرسول . 


قول الله سيحانه وتعالى : 

( يا أيها الذين آمنوا إن تتقوا الله يحمل لك فرقانا . ) وم الأنفال. 

يقول الغزالى : أى نوراً يفرق به بين الحق والباطل ويخرج به من 
الشات(“ 8 

والذى أراه أن هذا الفرقان عمل فى دائرة أوسع ما يكون للصوفية 
عن طريق الكشف والالهام بناء على منهج خاص مم فى السلوك والعبادة 

نه يحصل فى خطوات العل العادى . 

لا ياتتا الرزق متسافطاً من السماء وإنما يأتينا بكسب وعمل . 

ومع ذلك فالكسب والعسصواحب لا قواعل» والرزق يأف ٠ن‏ الله 
وكذلك الام فى المعرفة . 


(1) أحياء علوم الدین ج۸ ص ٠ 4١‏ 


سيم — 
ان الآبة الى سبقت وال تحدئت عن التقوى كسبب للمعرفة أو الفرقان. 
( ومن يتق اه عسل له خرجا ويرزقه من حيث لا يحنسب .) 
م الطلاق . 
( یا عيادى لمم ضال إلا من هدبته فاستهدوق أهدم ) . 
ياعيادى كلمكم جائع إلا من أطعمته فاستطعموقى أطممكم . ) 
ياعبادى كلك عار إلا من کسو ته فاستکسوتی | کس ۰<( 
وتسير العلل من الله هو كتيسيره لليسرى ف قوله تعالى : 
) فأما من أعطى واتق وصدق با سی فسڏیسره للیسری ( 
ه- اللىل . 
ونستشهد ما ذكره العلامة البباضى عن هداية الله للناس وانها تكون 
بالطرق الآنية : 
و - إفاضة القوى الى يتمكن بها المزء من الاهتداء كافاضة العاقلة 
والحواس الظاهرة ٠.‏ 
والفساد ٠‏ 
م ب البداية بارسال الرمل وانزال الكتب . 
۽ - البداية بكشف اله تعالى على قاويهم السراثر كاهى عليه والقائها 
بطر يق الفيض 297 . 


(۱) أشارات ارام س ؛ ٠١‏ طيعة عام ٩٤۱۹ھ‏ مطبعة مصعانى: الحلى . 


اس ل 


فبذا بين ان تعلم الله للناس له طرق عادية أوسع دائرة ما بخص 


كذلك تشد ع ذهب ايه أبن <لدون عن تعام الله للثاس عا 
ينفصل عن الطريق الصو . ١‏ 

يبين ابن خلدون الحجب ( العادية ) القائمة بين الفكر ومطلوبه فى 
أولا دلالة الكتابة على الألفاظ , وثانيا دلالة الآلفاظ عل المعانى » 
وثالثا قوانين تر تيب المعانى للاستدلال بها » ثم نصل إلى المعافى جردة 
فى الفكر » ( ولي سكل أحد يتجاوز هذه المراتب بسرعة بل رما وف 
الذهن فى حجب الالقاظ بالمناقشات أو عثر فى اشتراك الآدلة بشغب 
الجدال والشببات . ٠‏ . : . . فاذا ابتليت بمثل ذلك وعرض لك ارتباك 
فى فبمك أو تشغيب بالشببات فى ذمنك تاطرح ذلك وانتيذ حجب 
الالفاظ وعوائق الشببات واترك الام الصناعى جملة . 

واخلص إلى فضاء الفكر الطبيعى الذى فطرت عليه وسرح 
نظرك فيه وفرغ ذهنك فيه للغوص على مرامك منه » واضعا لبا حيث 
وضعبا أكابر النظار قبلك » مستعرضا للفتح من الله کا فتح علييم من 
ذهنبم من رحمته » وعليهم مالم يكونوا يعلبون » فاذا فعلت ذلك أشرقته 
عليك أنوار الفتح من الله بالظفر بمطلوبك » وحصل الإمام الوسط 
الذى جعله الله من مقتضيات هذا الفكر . ونظره عليه » وحينئذ فارجع 
به إلى قوالب الأدلة وصورها فافرغه فا ووفه حقه من القانون 


ثم يقول ( والذريعة إلى ادراك الحق بالطبع انما هو الفكر الطبيعى 


) اس‎ - ۲٤ ( 


سا Me‏ لس 


إذا جرد عى جميع الأوهام وتعرض الناظر فيه إلى رحمة اه » وأما 
المنطق فانماهو واصف لفعل هذا الفكر فيساوقه فى الكش , فاعتير 
ذلك واستمطر رحة الله تعالى متى أعوزك فبم المسائل » تشرق عليك 
رازه بالاليام إلى المواب واه البادى الى رمه › وما العلم إلا من 


عند ألله . 1 


)١١‏ عقدمة ابن خلدون س ۲۲۵١‏ ۔ 25اه 

المقصرد بالامام الوسط أن الفكر يعد أن يتوجه الى المطاوب ( يصور طرئية 
يروم اثاته أونقيه قيلوح له الوط الذى مجع بينمءا أسرع من اح البصمر ء أن كان واحدا 
أوينتقل الى صل آخر ان كان متءددا ويسر الى الظلفر عطاويه » هذا شأن الطبيعة 
الفسكرية التى عيز بها الانسان عن اليوال ...) وهى غير الصناعةااثملفية(مقدمةس ٠١ ٠‏ ) 


4 ۷ س 


ت ہالشان 
مورد المعرفة 

اتهينا فى القسم السابق من هذا الفصل إلى أن المعرفة الإلية فى 
الاسلام تصدر من الله . 

وهی إذ تصدر من الله تتوجه إلى الإنسان ٠‏ 

فتلق المعرفة الإهية له طرفان . 

طرف من المصدر ودو الله . 

وطرف من المورد وهو الإنسان. 

وهدا الترتيب المبدق لعملية التاق يقتضى أ تقوم على عل كامل 
بالا نسان . 

ومن هنا قان مصدر| المعرقة فى الإسلام حاطب الإنسان من حيثك 
هو ء كذلك . 

فلا بخاطب طيقة معينة من البشر يرتفع بها المستوى أو ,تخفض . ٠.٠‏ 
فيقع فى التناقض مع المستويات الأخرى . 

ولا يخاطب فى الإنسان قوة دن قواه دون الاخرى .. فية ع ل 
التناقض مع القوة الى يبملبا . 

وإنما هو يتوجه إلى الإنسان. 

يشول الله سحانه وتعالى : 

( فاقم وجبك للدين حنيفاً فطرة الله انى فطر إلناس علا لا تبدبل 
لخلق الله ..) 2 ٣١‏ الروم 


معنى هذا أن الدين فطرة الله . 


عب 817 سب 


وهو من نفس جنس الفطرة التى فطر الله الئاس عليبا . لا أنه نقس, 
الفطرة الموجودة فى الناس » فالدين شىء والذاس شىء آخر . 

ما المقصودأن الدين فطرة الله وأن الإنسان ذطرة الله فكان لا بد 
من التلاق ء أو التلق بين الدين » و بين الإنسان , لا تبديل لخلق اللهء . 

( وقد قيل : أن الله عر وجل أسس دينه على مثال خلقه » )20 . 

وهذا يعنى أن الإسلام يلتق مع الإنسان فى قواه الختلفة » ويتعامل 
معرا جميعاً : العقل والوجدان والإرادة جيءآ . ذلك أن "إصفات النفسية. 
للانسان تبط يعضها ببعض ويؤثر بعضبا فى بعض » والاعتقاد وهو 
حالة نفسية متبط بالصفات النفسية . كلها يتأئر بها ويؤثر فيبا . 

يقول الد كتور مود حب الله رحمه الله . 

( فالعقائد الدينة لا تعتمد على جانب واحد من جوافب الحياةالنفسيه 
للانسان ‏ الوجدانية والإرادية والعقلية ‏ ولكنها تتصل ما كا 
إتصالا وثيةآً ولا ترضى نفس المرء ولا تكل شخصيته إلا إذا قضامنت 
شخصيته و نو أححيه النفسية كلم] وعملت معا على تقب لكل عقيدة مس عقائده 
فلا بوجد شىء من التضارب بين قواه المتعددة » حول عقيدة من عقائده , 
بل انسجامووثام ء فيوجد قبول عقلى واطمتنان قلى , والتقاء مع الإرادة 
وذلك هو كال الشخصية ء وهو كال الاعتقاد وهو تال العقيدة كذلك 20 

ثم يقول ( وما دامت العقائد الدينية متصلة بكل من العقل والوجدان 
والإرادة احتاجت فى وسائل نشرها إلى الاعتتاد على كل هذه القوى.)0© 

وإذا كن الإنسان هو بموعة هذه القوى من الناحية النفسية ء ذإن 

(1) لللل والتعل ا س 6 4 للشررسةا فى ٠‏ 


(؟) المياة الوجدانية والعقيدة الدينية س ۲ , ۲1۹ . 
0) المصدر السابق ص ۲۷٤‏ . 


— لارام 


علاء النفس والفلاسفة أخذوا يبحثون عن أى هذه القوى له القيادة أو 
الغلبة على الآخر أو بتعبير آخر :ما هو العنصر الأسامى فى الظاهرة 
النفسيه ؟ هناك مذههان فى ذلك : 

الإدرا كيون : وم يرون أن العمليات الإدراكية كالإدراك الحمى » 
«والتفكير هى أص لكل ما عداها من العمليات النفسية الأخرى. 

والإراديون : وم يرون أن الظواهر الإرادية من نزعات وانفعالات 
«وشهوات »هى المبادىء الآولى الى يتقرو مها بجرى حياتنا النفسية(© . 

ويبدو أنتا نيحد المذهيين معا عند اأناطقة والتكلمين : يقول البناق 
فى شرحه عل الس 5 

( واعل أنه اختلف فى الح . 

فقيل هو فعل للنفس زائد على العل ٠‏ 

وقيل هو حديث النفس التابع للل وهذا أيضاً فعل فلا يناف الأول . 

وقد ذ کر الإمام العيارتين . 

وقيل هو انفعال » وهو تأثر النفس الناثىء عن الع . 

وعلي,حا لا يصح تفسير التصديق بالحكم م عند امور » ولا وع 
الإدرا كات الى رابعبا الحكم م عند الإمام » لان التصديق قم من العلء 
والعل من مقولة الكيف مباين لأفعل والانفعال » والا لزم تقسم العم إلى 
عا ليس بعلم . 

وانحققون على أن الم ليس بفعل ولا بانفعال بل هو نوع من العم 
مرأدف للتصديق. 

قال فى شرح المطالع : التحقيق أنه ليس للنفس بعد تصور ااطرفين 


(١)أاظر‏ المدخل إلى الفلغة لازفك كوليدس ٠ء٠‏ * 


د چ س 


هنا تأثير وفعل بل أذءان وقبول النسبة » وهو إدراك أنها واقعة أو ليست 
بواقعة هھ <( 


“م يقول صاحب الحاشية العلامة امحقق سيدى على قصارة : 

( قال شيخنا سيدى الطيب : ولا اعتقد المتأخرون أن اطكفعل ون 
العلم كيفا ذهب جمع منبم كصاحى الكثاف والمطااع إلى أن الاصديق 
الذى هو قسم من العلل التصور ااقارن لاحك . لآن جل التصديق الذى هو 
قم من العمل م ادفا للحم أو كلاله مع کون الك فءلا والعلم كيغا لاوجه 
له والا لزم تقس العلم إلى ما ليس بعلم . 

وذهب الكاتى لما رأى الامام أن التصديق مرحكب من الآمور 
الأربعة وأن الحم فعل إلى أن العلم لا ينقسم إلى تصور وتصديق ثلا 
يازم انحذور- ول إلى تصور ساذج وإلى تصور معه حكم:ويقال المجدوع 
تصديق » فيعض أجز أء التصديق عئده وهو الم ورات الأالاث قم من 
العام ؛ ولاس التصدرق جملته قسما عن العام .° . 

ويقول صاحب الحاشية سدى أحد اليارك ااسجلماسى : 

( مقوله الفعل والانفعال قد تتحدان' فى الخارج وتتافاناءتباراً 
فالحم باعتيار تبعية العم له مقولة فعل .و باعتبار تبعينه لما فى الخارج مةولة 
أتمعال . )© . 

ومن هذا يقبين أن بعض المناطقة يرى أن للارادة دوراً فى العلل . 

كذلك فانه لا بد أ بوخد فى مفروم العلل أنه لبس قاصراً على 
الإدرا كات العقلية وحدها بل لا بد من عنصر الاعتقاد الجازم :5 

(۱) ص ۳۸ شرح الامام تمد ين الحسن البئاق على متن السل للامام الأخضرى » 


وحاشيته للعلامة الحقق سيدى على قصارة الطبعة الاولى للمطبعة الا ميرية با لقاهر:سنة 18 ١‏ 
مس ۳۱ . 2( المصدر السابق س ٠.٠‏ 


Yo ~ 


والاعتقاد ا جازم عملية ترجع إلى النفس الإنسانية يما فيها قوة 
الإرادة 5 

ومن هنا يذهب ديكارت إلى أن العقل قوة انفعالية يحته » وبالمقل 
وحده لا أثبت ولا أنق » بل اقتصر على تصور الأشياء الى أستطيع أن 
أثبيها أو أنفيوا » والإرادة هى القوة الفاعلة . وهى الى تك أى ثبت أو 
تننى » أو تمتنع من الاثبات والئق 60 . 

وتستتبع نظرية لبيناز فالعقل أن ينسباليه قوة الارادة» وقوة 
الوجدان إلى جانب قوة الفكر . 

ويجعل هر بارت الوجدان والارادة تفيجتين للقرة الفكرية وايستا 
ظاهرتين مستقلتين مكافئتين التفكير فى المتزلة©© . 

ويقول كانت : أن « الثىء بالذات » فى حياتنا العقلية إرادة حرة . 

وتو سع شو بنهور فى هذه الفكرة » حيث ری أن الاىء بالذات اذى 
تكلم عنه كانت هو الازادة دائماً كينها وجد : سواء فى العالى الطبيعى 
الخارجى » أوالعقلى » وإن العقل ليس إلا أداة مسخرة فى بد الارادة . 

ويذهب أحاب المذهب الارادى فى تفسير العقل إلى ( أن الارادة هى 
العامل الا ساسى الذى يتحدد ويتسكيف به كل ما عداه من الظواهر العقلية 
اللأخرى . فبالإرادة بتعين ادف وهى الى تخاق الأغراض » وهى الى 
توجه اناه الانسان , ولس الاهتام بأى شیء سوى ظاهرة إرادية يتعين 
بها ما يحب أن حتفظ به فى الذاكرة » وما يحب أن همل فى طى النسيسان. 
بل إن اتجاء الأفكار نفسه خاضع لسلطان الارادة » ويظبر أثر ذلك 
السلطان واضحاً فى علمنا النظرى وأحكامنا النظرية على الدوام:) . 


)03 القل لیوس ف کرم ص ١۳ء‏ 
(؟) اللدخل إلى الفلسفة لازفإدكولية س 5514 . 


۷ ب 


ويرى فنت أن أعمال الارادة هى الأعمال العقلية الحقيقية » وجب أن 
مسر كل ما عداها بالاضافة البا2© . 


ويذهب أععاب المذهب الوجدانى إلى أن الدور الأسامى فى الاعتقاد 
هو للوجدان أما الذهن فدوره التنسيق والتغسير . 
يقول ولم جيمس : 
( نظريتى| هی أنه يحب أن يكون لوجداناتنا حق مشروع فى تقرير 
الاختيار من بين القضايا حين لا يمسكن تقر بره على الأساس الذهنى . 
ذلك أنك حين تقول لنفسك عند التردد . 
« لا تقرر حينئذ شيئاً بل أترك المسألة مفتوحة» . 
فإنك تقرر فى نفس الوقت قراراً عاطفياً كنك قلت : نعم أولا.) ٩2‏ 
وهو من ثم يرى أن الوجدات لا الذهن هو الذى يقرر العقيدة الدينية 
أو الخلقية . 
والفسكر يصنف الوقائع » ويفسرها لكنه لا مخلقها . 
فوظيفة الوجدان هى الوظيفة الآساسية الآولية , 0© ولإذهن وظيفة 
ثانوية ٠‏ وكا رأينا فإنه : 
مع اعتراف هذه المذاهب جميعاً , بصلة الاعتقاد بكل من قوى النفس 
'الانسانية : المقلة » والارادية > والوجدائية ء فإنهم يحاولون البحث عن 
ألقوة المسيطرة من بين هذه القوى الان . 
وإذ ذهب الد كتور مود حب اله رحمه الله إلى أن الاعتتقادينيق على 
ج يي سيت 
»( المدخل إلى الفلسفة لازفدكولية س ۲٦۵‏ إلى ٠۹۹‏ . 


)ويم جيمس للد کور ود زيدان س ۹۴۳۸ — ۱۳۸ . 
(؟) المصدر السابق س ۱4۷ س ووو . 


# ۷م — 


هذه اثلاثة ويلى حاجتها جيعاً فإنه لا يقبل قصرها على الوجدان ک) فعل 
ولم جيمس ء وإنما برى أن الاس هذه القوى جميعاً . 


ولكى أحس أنه يضح العقل أساساً للفو سن الآخر بسن وراه مصدر 
الوحدة 7 ٠‏ 
فهو بالنسية لاذهب الارادى يقول : ( وليس لديشا ما يمع مف 
قول هذا الرأى فى جماته ما دام يعترف بأن الارادة ليست جرد تخصيس 
. . . من‌غیرتفکر. ولكنها نزوع مبرهن عليه ومسبوق بتدير 
وأظر 5 ( 
وهو بالنسبة للوجدان يقول ( فعلى الرغم من أن هناك ما يغزو القلب 
من العقائد مر غير أن تعرف له مصدراً فإن هناك ما ناس فيه القصد 
والتوجه والتفكير والاختيار ويك 5 . 
والذى أراه أنه لا يبدو أمامنا طريق واضح بين لنا أى هذه القوى له 
القيادة الحقيقية ؟ فكل مذهب من هذه المذاهب له د العو به 3 
يملق أزفلدكو لبة على الخلاف بين الاراديين والعقليين فى تفسير العقل 


قائلا : 

( إن النقيجة الى وصلنا إلا من نقد المذهب الارادى بحب ألا تتخذ 
دليلا على حمة المذهب العمل ٠‏ 

بل هى دليل على : 


أن أى نوع من أنواع الأعمال العقلية البسيطة لا مكرى أن يتخذ 
وحده أساساً واصلا الحياة العقلية بر متها با مى الكامل لكلمة أساس أو 
أصل فالمذهب العقل أو المذهب الارادى كلاهما خطأ بهذا المعنى ) © 


0 (1) الماع الوجدانية س ۲۹۴ ای ۲۹۸ ٠‏ 
(؟) المدخل إلى الفاسفة لازنادكو لية ص ثلا ٠‏ 


سس ۷ د 


وم هنا فإنتى أرجح أن تسكون الوحدة الجامعة هذه القوى مثلة 
فى المجموع الذى هو الانسان . ولعل هذا هو المعنى الدقيق الذى نجده 
عند القاضى عبد الجيار عند ما رض تعر لاف الع بأنه « ..٠.‏ سكون 
القلب »٠..‏ وأصر على تعر بفه بأنه « . ٠‏ . سكون النفس : فالمراد اجملة 


لاله يعبر عنها بالنفس 0 , 


وبناء على ما تقدم يضاف رصيد جديد إلى انج الشرعى ف مورد 
المعرقة . 

ذلك لان هذا المورد هو الإنسان ككل . 

والمنبج الشرعى إذ يطالب قوى الانسان جميماً بنسام قيادها اصدر 
المعرفة : الله سحانه وتعالى . 

يتعامل معبأ جا : 

ويظار فيبا جميعاً . 

ولا ينناقض مع واحد منها . 

وهذا هو ما سوف تراه فى المباحث التالية الى نتحدثفيها عن مداخل 
المعرفة » وهى ثلاثة . 

المدخل الارادى. 

المدخل العقلى ٠‏ 

المدخل الوجدالى . 

وهذا الموقف الاسلاى من قوى النفس الثلاث ر اجع لیکو نالاسلام. 
صادراً من اله سبحانه من ناحية » موجها إلى الانسان مر ناحية 
أخرى » فصدور هذا الدين عن اله إلى #لانسارن. يعتى أنه صادر 


ا ا 
000( الظر والمارف س ۲ 


= ولاس ال 


عن يعرف طبرعة الانسان » وقوأه الأساسية الى تالف هنبا وأيماد 
هذه القوى واغوارها ومداها اوسا . 

و( لا يكلف الله نفسا إلا وسعبا ) >8؟ اليقرة ٠‏ 

و( لايكاف الله نفسا إلا مالآناها ) ب الطلاق . 

فكان من ثم لايد أن يلاق بالإنسان فى جميع قوأه . . 


وإذا كان الإسلام قد التق بالانسان ككل جامع ذه القوى الثلاث 
م يغفل واحدة منها أويتناتض معا .. 

فانه : فعل ذلك بالنسبة للناس جميعا فلم يرق تفريةًا طيقيا فى مسافة 
للمقيدة مابين عقليين ووجدانيين » أوخاصة ومامة » أو علياء وجمهون ... 
فكل هذه المستويات سو اء فى حاجتها إلى التلق عن طريق هذه المداخل ء 
يا أن هذه اتويات جميما عرضة للانعراف ف العقيدة بتغليب قوة على 
أخرى > ولافرق بينها إلا أن طبقة منها تقدر على تأصيل مأنهوى على 
النحو الذى فق مع قدرتها . 

ولس أدل على ذلك من أن التتجسم أو الشيه - وهومايظن أنه 
من مستوى العامة أو امور کان له مدارسه ومذاهيه واعلامه الذين 
بزتفعون فر حيث البحث والاستناد إلى المناهج العقلية إلى أعلى 
المستويات الفلسفية . 

ولس هناك تشبيه شمر من تشبيه المسيحية » ومع هذا ققد وصل 
اللاهوت المسيحى إلى مستويات عليا فى البحث »کا وصل إلى أعماق عيقة 
فى الفلسفة » بل لقد كان التحالف بين اللاهوت المسحى والفلسفة انما 
عل مدى قرون طو يلة من الومان » حتى وصل الآمى إلى حد أن کان 
أنكار الفلسفة المشائيه فى عصر من العصور يجديفا فى الدين . 


000 


هذا من ناحية التشبيه . 

أما من ناحية التئزيه . 

فمل نحد فى الفلسفة عقلا أعلى من عقل أرسطو على مدار لاف من 
الستين ؟ وهل نجد تنزما أشد من تنزيهه ؟ 

فاذا كان الإله عند أرسطو ؟ 

ان الإله عند أرسطو - بالرغم من الدرجة العليا التى ارتفع بها فى 
سام التنزيه - هو فى حفيقة الأمى لايساوى إلا أنه موجود يعم سه 
«وكل من عداه من الموجودات فله من العلل والعمل ماليس له . 

فا المبرر الذى يحمل البعض عحاول أن شرق بين العامة والخاصة بين 
الموور والعلماء من حيث الاستدلال على العقائد ؟ فيرى أن العلساء لابد 
لحم من الآدلة اليقينية المنية على العقل ( التى رأينا استحالتها . ) ؟ 

يقول الدكتور مد الهى فى ختام كتابه د الجانب الالبى »وهو 

بصدد نقّده لفلاسفة المسليين : 

( لو علو نتائئج قبولهم آراء أفلاطون وأزسطو فى شرح العقيدة » 
على العقيدة من حيث هى عقيدة » لتركوا للقرآن الكريم وحده - كا 
هو - الطريق إلى قاوب المصدقين وعقول الخاصة من النأس . ) ٩(‏ 

ويقول الدحكتور مود حب الله رحمه الله : 

د فليست الدعوة بالحكمة والموعظة الحسنة وبالمناظرة الس مقسمة 
بالتوزيع على الطبقات الغتلفه من الداس فتخت ص كل طبقة بو احدة منبا » 
ولكنها وسائل قد يحتاج الما كل فرد من الئاس لتحقق له الطمانيئة 
القلبية وتوجد له الانسجام النفسى فيقبل عقله » وتهدأ نفسه » ويرضى 


. ) الجاتب الالهى ( المزء الثانى من التفكير الاسلاى‎ )١١ 


7 
قلبه » وبكون مؤمنا بكل قوة من قواه وذلك هو كال الإمان ) 00 . 

مناقشة للقائلين بالتفاوت بين العامة والخاصة مرى حيث المنبج : 

إذا قبل : انا نطلب اليقين للعلباء ونكتق من العوام بغالب الظن 
قلغا : لماذا كان اليقين مطاو با للعلباء ولا يكتفون بغالب الظن ‏ ف البداية 
كا تقولون فى شأن العوام ؟ 

فان قالوا : لآنه الطريق الصحيحء ولا بد فى الآمة من طائفة تقوم 
به فرض كفاية ء قلنا : لا نسلم أن طر يق بيدأ من يقين بل أثبتنا نقيضه » 
ولانسلم أن طريقم ينتهى إلى اليقين » بل حال المتكلمين الكبار الجوينى » 
والغزالى » والرازى وغيرث » يثيت نقيض ما ادعيم إذ وصلوا الى أليقين 
عن غير طريق الكلام ٠‏ 

وما أدرا م أن العامة کا تسمونهم لايصلون الى اليقين وم ينبجون. 
er‏ الحا به ؟ 

فاذا علمتم أن ما سار عليه ااصحابة وصل بهم الى أعلى درجات اليقين 
فقد سقط مأ أدعيم 1 

فان قالوا : كيف ممنع أن تكون عناك مستويات ف العلم باقه مع أن 
هذا أ تفر ضه الطبيعة البشريةكا تفرضه فى العلوم الأخرى الى لايمكن 
المكابرة فى أن الناس يختلفون فيبا إلى مستويات . 

قلنا : ان هذا ليس مايدعيه المتكلمون › فم يقولون : ان الخاصة 
لایشت رکون مع العامة فى طريق الوصول الى الحق لاأنهم يتفاوتون فى 
سلو گم بقررون أن طريق الوصول إلى الق لا يكون بالادلة الظنية 
الى عليها الور من الناس »> وإنا هو بالذهاب فى طريق العلم اليقينى » 


دت 
)١(‏ الحاة الوجدانية س ۲۸۷ 


— AY مم‎ 


والابتداء مع العقل منذ أول حلقة فى العل بارت إلى أن بم تحصيل الل 
بوجوده » وعليه » وقدرته » وحياته . وكلامه » وعدله ٠‏ وانه لا يفعل 
القبيح » ويرسل الرسل , ويظبر ا معجرات ٠‏ . . ونحن نقول لهسم : 
إدعا قك القن باطل لان الطريق الذى سلكم لا خرجم من قاعدة القن » 


وعلها تبى العلوم العملية . 
والعامة وأ ام عصورون فی r‏ وأحد سد من غالب الظن وقد ينتهى 


باليقين إذا تابع فيه الإنسان منهج الرسول كل > إذ هو المنهج الذى 
قامت عليه عقائد الصحابة » ومنهم منلو وزن إعانه بإيمان الناس جميعا 
لواد علهم. 
هذا هو ال الذى نقول : لا توجد فوقه ‏ فى الإسلام - أو تحته 
مناهج أخرى يكون واحد منها لطبقة من الئاس وآخر لطبقة ثانية . 
أما القيز والتفاوت - بعد ذلك - فمو فى داخل المج » والناس 
يتفاوتون فى درجة ساو کرم ٤‏ وثباتهم 3 ووصوطم ۰ 
بل من نرد عليهم دعواهم لنقول : 
لو أن منبجاً آخر يقترح إلى جانب هذا المنيج الشرعى ‏ على التحو 
الذى سار عله العقليون ‏ وكان لا بد من الهاين والاختلاف ٠عل‏ 
مستويات وطبقات » لكان المج الذى جاء به الرسول هو انيج 'الأعلى 
ولكان السالكون فيه لي مستوى أعلى من السا كين فى المنبج آذى 
بأسفله . ويك تدليلا على ذلك أن نطاب الجواب على هذا السؤال: 
من كان أ كثر معر فة باه ويقينا بما يعتقد ؟. الإمام أبو بكر |أصديق 
رض الله عنه » أم الامام الرازى المتكلم؟ رحمه أله . 
5 انظروا بعد ذلك إلى ما قاله الرازى فى أخر بات حيائه2؟ رجه الله. 


. أنظر ميت المواقف الأخيرة لبءعض عاماء المكلام من هذا الكتاب‎ )١( 


— 0 


المدخل الإرادى 
الإرادة 9" البثمرية مخاطرة فى الاسلام منذ اللحظة الأو الى يتعرض 
فيا الانسان للانذار ء ثم لعوامل تصديق الرسول . 
واستجا ر4 الارادة هذا الخطاب فى : 


8 التسلم 8 


« غير دين الله يبغون وله أسلم مم ف السماوات والأرض » 


م آل عمر ان 
د إن الدين عند الله الاسلام» فزآل ععران 
د ومن أحسن دینا من اسل وجبه الله وهو بحسن » Coe.‏ 
٠‏ البقرة 

د يل من أسل وجه لله وهو حسن فقد استمسك بالعروة الواق » 
7 لقمان 
د إن تسمع إلا من يؤمن بآناتتافهم مسلون» ‏ ١«ج‏ انسل 
« وأمرت أن أكون من المسلمين » دم يونس 


وهذاءا يقول الطحاوى فى بيانه : س 
) لا رشبت قم الاسلام زلا على ظبر القسلم و الاستسلام : 
شن رام عل ما حظر ٩٩‏ عنه عليه . ول يقنع بالتسلم ېو جيه مراؤه 


)١(‏ يذهب بكال -- أحد الفلاسفة الفرئسيين ( 4175 575١م‏ ) إلى ( أن ما مجعل 
الملحد متصليا فى الماده ليس ضف الشواهد ااوجودة فى الما النظور »© بل قرار اضذته 
الارادة والعواطف . 

والعيب الرسئيى فى مذهب للالودية هو أنه لا يلتفت إلى المشّكلات والدوانع الانا نيذالى 
الى تشكل ف ناية الامر موقف الانسان من الل . 

أنظر إل فى البلفة الحديئة لكوليتر س ٠ ٤٦1١‏ 

(؟) الحظر هنا لا يمى النناقش مع العقل » ولكن بعى الحجب شس . 


ست A‏ ل 

عن خالص التوحيد وصافق المءرفة وصخيح الامان ٠‏ فيتذدب بين الكفر 
والإعان والتصديق والتكذيب والإقرار والإنكار موسوسا تاا شاک 
زاتما 0 لامرّمنا مصدقا › ولا جاحداً مكذيا . 

وكذلك قول ف المنع من القوص ورأء مع القدر . 

( والتعمق والنظر فى ذلك ذريعة الخذلان وسل الحرمان فالحذ ركل. 
الحذر من ذلك نظراً وفكرآووسوسة . ) ثم يقول:( .. العلل علمان » 
عل فى الحق موجود ء وعل فى الخلق مفقود ؛ فانكار العل الموجود كفر ء 
وادطء العم المفقود حتفر 3 ولا يصح الإعان إلا إقيول لعل ا موجود 
وترك العم المفقود.0©. ) 

ويقول الفارابى عن الوجه الأول من الوجوه الى تنصر ما الملة» أن 
أصمابه يرون أن يحعل تصحيح الملل بالتلق من الوحى ( فإن الذى أتانا 
بالوحى من عند الله صادق لا جوز أن يكون قد كذب . 

ويصح أنه كذلك من أحد وجبين وعد 

إما بالمعجرات التى يعلتها أو تظبر على يديه . 

وأما بشبادات من تقدم قرله من اصادقين المقرولى الأقاويل على صدق 
هذا ومکانه من الله . 

أو هما جیما ٩۳)‏ . 

ويقول أبو سلبان المنطق السجستاى تمد بن يور آم حينما حمل ايه أبو 
حيان التوحيدى أسيحة من رسال إخوان المأ »> بعل أن در سپا و قدصا 
أياما . 

. بيان أل السنة لطحاوى س7 ,و‎ )١( 

(۲) إحصاء العلوم فغارابی س 8 ٠١‏ وما بمدها ٠‏ 


دوم — 

( أن الشربعة مأخوذة عن الله عرز وجل بواسطة امير باه وبان 
الخلق من طريق الوحى وباب المفاجأة وشادة الآباتوظمور المحجرأت. 

وفى أثنائها ما لا سييل إلى البحث عنه والغوص فيه ولا بد هن 
التسلم المدعو اليه والمزيه عنه . وهناك سقط لم؟كو بطل كيف ؟ وتزول 
هلا ؟ وتذهب د لو» و د ليت » ف الريع ٠‏ 

ولو كان العقل يكت به لم يكن للوحى فائدة ولا غناه ٠‏ 

على أن منازل الئاس متفاوتة فى العقل وانصباؤم عختافة فيه ٠‏ فاو كنا 
نستغنى عن الوحى بالعقل كيف كنا نصفع ولاس العةل بأسره لواحد منا؟ 
فما هو لميع الناس ٠‏ . ولو استقل إنسان واحد بعقله فىجميع حالاته فى 
دينه ودنياه لاستقل أيضا بقوته فى جميع حاجاته فى دبنه ودنياه ولکان 
بجميع الصناعات والمعارف وكان لا يحتاج إلى أحد من توعه 


وحده بی 
وجنسهء وهذا قول مرذول ورآی خذول .206 ٠‏ 
ويقول اين السمعاق: ‏ 
(وأما أهل السئة فقالوا : 
الأصل فى الدين الاتباع والعقول تبح ولو كان الدبن بى على المعقول 
وجب ألا وز للمؤمنين أن يقبلوا أشياء حتى يعقاواء وتحن إذا تدبرنا 
عامة ءا جاه فى أ الدين من ذكر صفات اله عز وجل وما تعبد الناس 
من اعتقاده وكذلك ما ظبر بين المسلبين وتداولوه يينهم ونقاوه عن سافوم 
إلى أن أسندوء إلى رسول اله مي من ذكر عذاب القبرو سوال الملكين 
والحوضو الميزان والصراط وصفات الجنه وصفات النارو تخليد الفريةين 
فما أمور لا تدرك حقائقها بعقولنا وإنما ورد الام بقبولها والإيمان 
5 . فإذا معنا شيا من أمور الدين وعقلثاه وفبمناه فلله الحد فى ذلك 
( أخبار العلماء بأخار الحكاء القفطى طبع مصر ص ١ه ٠‏ 
( ه۲ الأسس ) 


ا 


والشكر ومنه التوفيق وال يمكنا إدرا 5 وفب.ه ول تبلنه عقولنا آمننا به 
وصدقنا واعتقد نا أن هذا من ربوبيته تعالى 2© . ) 

ويقول ابن خلدون : 

( فإذا هدانا الله إلى مدرك فينبخى أن نقدمه على مداركنا ونثق به 
دونمها ولا ننظر فى تصحيحه عدارك العقل ولو عارضه » بل نعتمد ما مرا 
به اعتقاداً وعلما ء ونسكت عام تقيمه من ذلك ونفوضه إلى الشارع 
و نعزل العقل عنه )290 . 

والقسلم هنا هو دور الإرادةء وغذا التسلم منطقه الذى بيناء فى 
اليج ااشرعى فى هذا الساب » من التعرض للانذار » ولعوامل تصديق 
الرمول » وليس المقصود إلغاء العقل » ولكن المقصود إلغاء اتخاذه 
كا 

وهنا نذكر بعض الآيات التى تتوجه إلى إرادة الإنسار مياشرة 
تَقَتَضى منه التسلم > وهى على وجه خاص الآنات الى جاءت فى صينة 
التقرير : 


د قل هو الله أحد ٠‏ الله الصمدء لم باد ولم یولد ول يكن له كفو أحدء 
د لقد كفر أأذين قالو | إن الله هو المسيج ابن ميم ١0‏ اللمائدة 
د إن الدين عند الله الإسلام 
وما اختلف الذين أوتوا الكتاب إلا من بعد ما جاءم العلل ييا بينهم 
ومن يكفر بآيات الله فإن اله سزيع الحساب ٠‏ 
)١١‏ أنظر مون التاق لأسيوطى س ۱۸۲ . 


(۲) مقدمة ابن خلدون س 416 . 
'(؟) سنبين ذلك فى المدذل العقلى . 


— AY 


فإن حاجوك فقل أسلمت وجبى لله ومن اتبعن ؛ وقل للذين أوتؤا 
الكتاب والآاميين أأسلم ؟ 

فإن أسلموا فقد اهتدوا وإن تولوا فإنما عليك البلاع واقه سريع 
الحساب» J. ٧۹‏ ران . 

فالحداية لا تيدأ خطواتها الآولى من كتاب أو عل بشرىء فهذا قد 
أعطبه الخلاف ٠‏ 

ونما تيدأ بإسلام الو جه لته . 

و فى مقابلة الحجاج من الخصوم ماذا يكون موقت الرسول ؟ 

ل بقل القرآن فعليك حجاجمم أو إنما عليك الحجاج». 

وما قال « فائما عليك البلاغ , . 

وقد أوضحنا أن البلاغ أو الإنذار منطقه الخاص القائم على الضرورة 
العملية . 
ويقول تعالی  :‏ ( لیس كثله شیء )2 ١!‏ الشورى. 

يقول الإهام الر ازى ( رأيت أقرب ااعارق طريق القرآن . اقرأ فى 
الإثبات ء الرحمن على العرش استوى» واقرأ فى النق » ليس كثثله 
شیء) 0 

وهذا واضح فيه الصيغه التقريرية الموجبة للارادة ء للقسلم ٠‏ 

ويقول تعالى:  «١‏ قل للذين كفروا ستغلبون وتحشرون إلى جيثم » 
وبئس الباد» ۲ آل عمران . 

هكذا تقرير موجه للارادة للتليم » مبنى على منطق الإيذار . ٠‏ 

فى الندوات »س 


يقول تعالى  :‏ ( وقالوا مال هذا الرسول يأكل الطعام ويمثى فى 


(١)أنظر‏ الر على لانطقين لابين تة س 071" 


ست يرس ل 


الأسواق لولا أنزل إليه ملك فيكون معه نذيراً , أو باق إأيه كنز أو 
تكون له جنة يأكل منها وقال الظالمون إن تتبعون إلا رجلا مسحوراً . 
أنظركيف ضر بوا لك الأمثال فضلوا ‏ فلا يستطيعون سبلا تبارك 
الذى إن شاء جعل للك حير آ من ذلك دنات بجر یمن مها الاتهار ويجعل 
لك قصوراً . بل كذبوا بالساعة واعتدنا لم نكذب بالساعة سعيرا ) . 


الفرقان/)  1١‏ ه 
ويقول عن من قائل  :‏ 
( وما أرسلتا قبلك من المرسلين إلا أنهم ليأكلون الطعام وعءشون 
فى الاسواق ٠‏ وجعلنا بعضك لبعض فتنة : أتصيرون وكان ربك بصيراً . 
وقال الذين لا يرجون لقاءنا لولا أنزل علينا املائ أوترى ربا 
لقد استكيروا فى أنفسهم وعتوا عتواً كبيراً: يوم رون الملا تكدلا بشرى 
يومئذ للمجرمين ويقولون حجرأ محجوراً » وقدمنا إلى ما علوامن عمل 
لجعلنا هباء منثورا . ) الفرقان ۲٣ «٠‏ . 
5 يقول تعالى ‏ « ويوم يعض الظالم على يديه يقول يا ليتنى اتخذت 
مع الرسول سبيلا یا ويلتى ليتتى لم اتخذ فلانا خلیلا .. » الفرقان ۳۷ |۲۸ 
ويقول سبحانه وتعالى  :‏ 
وکات قوم لوط الم سلين إذ قال لمم أخوم لوط ألا تتقون إفى لک 
سول أمين فاتقوأ الله وأطيعون وما أسألك عليه من أجر ان أجرى إلا 
على رب العالمين القبعراء .+8 س ١و‏ ب ٣۹ل‏ 
هذه كلبا  :‏ 
صياغة تقر برية > موجبة للارادة.: للتسليم > وقد جاءت على الحو 
الذى ثؤ كد أنه منطق القسلم الخاص . | 
ألا وهو التعرض الايذار بعذاب الآخرة ٠‏ والتعرض لعواهل 
تصديق الرسول . 


— لخ — 


فى ااسمعیات : _ 
د وکل نسان ألرمناه طائره فى عنقه وخر ج له يوم القيامة كتا با يلقاه 
عنشوراً اقر أكتابك »كن بنفسك اليوم عليك حسيبا ٠١‏ الإسراء . 
د إن جب كانت مرصادا للطاغين مآبا لابثين فا أحقابا لا يذوتون 
فیہا بردا ولا شراباً إلا جیا وغساقا جراء وفاقا .» ۲٢ «١‏ الا 
دقل يا أما الناس [تماأ نا لک نذير مبين فالذين آمثوا وعملوا المالحات 
لحم مخفرة ورزقكريم » والذين سعوا فى آيائنا معاجز بن أولثئك أحاب 
الجحم » ١ه‏ الح . 
هذ, أيضا قد جاءت فى صياغة تقريرية موجبة للارادة للاسليم . 
فى العمليات  :‏ 
وهذه لها دورها فى تربية الإرادة وتوجيهها إلى الله تعالى : 
ویک أن نشير هنا إشارات خاطفة سب » وإن كنا نقرر أن الفقه 
الاسلاى برمته يقوم بوظيفة تربوية م حيث يسقعيد إرادة الإنسان 
ويوجبها إلى تنقيذ الاوام والنواهى . 
سول تعالى : ل 
« أتأمرون الئاس يالبر وتنسون أ تقس وتم تتلون الكتاب 44/5 
ديا أا الذين آمنوا استعينو! بالمير والصلاة إن الله مع الصابرين» 
١٠٠+‏ البقرة 
د إن الصلاة تنبى عنالفحثماء والممنكر ول كر الله أكيرءه ؛العتكبوت 
د ولشبلونكم بثىء من الخوف والجوع ونقص من الأموال والآنفس 
والمرات وبشر الصابرين ٠‏ البقرة 
دفاذ کروی آذ کرم < 9ه البقرة 


— ۳ 


ولا تتبع ا هوى فيضلك عن سييل الله ٠‏ > اص 
ديا اسما الذين آهنو | أت تطيعوا الذي نكفروا بردو على أعقابي 


فتنقلبوا خاسر بن ١‏ 


بل اله مولا ک وهو خير الناصرين > آل زان 5 
: « الشيطان يعدم الفقر ويأمم بالفحشاء , 4 الدقرة 
« أن قر آن الفجر کان مشہوداً » : ۸ الإسراء . 


هده العمليات ومثلبا 5 لا بقع حت اهر ¢ تربية للارادة ا حول 
بيدها فى الطريق إلى اليقين . 


— ۳۹| - 


المدخل العقل 

معنى العقل هنا لايازم أن يكون ال جوهر الممابز البدن ا ذهب اليه 
الجكاء وبعض المتكلمين . 

وإنما يكن أن تلاحظ الناحية الوظيفية فى العقل . 

كذلك لايلزم أن يكون اانظر العقلى قائما عل القواعد المنطقية . 

ولكن يكن الحد الآدنى من ذلك بالنظر الطبيعى » أوتجريد القاب 
عن النفقلات . 

وعلى هذا الأساس مكنا أن تقول : 

ليس فى الإسلام مايناقض العقل ‏ ليس لان المقل حك , ولكن لان 
الإسلام جاء من أجل الانسان . 

« وما أرسلتاك إلا رحة للعالمين» .ل سورة الآنياء . 

فبو ليس نتحدءا للانسان . 

و[نما هداية ورحة ‏ ومن هنا كاري قوله تعالى  :‏ 

د لايكلف اب نفسا إلا وسعباء 85 سورة أأبقرة ٠‏ 

وكا أنه ليس ف الشر بعة الاسلامية » تكليف جسدى ف وق طافة 
الجسد أو تكليف وجداق فوق طاقة الوجدان » فكذلك ليس فيه خطاب 
لاعقل مناقض لطبيعة العقل . 

د لقد جاء؟ رسول من آنفسک » عز بز عليه ماعنم » حريص علیک 
با مومنين رءوف رحم » ۱۳۸ سورة التوبة . 

وليس ممتى هذا أن العقائد الاسلامية ينبغى أن تثبت بالعقل . . 

وإنما يكن ألا تكون متناقضة ممه» ليتقبلها . يكن أن تكون فى نظر 
العقل بمكنةبالامكانالعام . ولءلهذاهو المعنى الذى يقصد اليه اب نااسمعاف, 


— r — 


حين يقول ( ليس بالعقل نعرف الله » ولكن مع العقل تعر فه ) 60 , 
وفى مسألة وجود اله ملا : 
تعد أنه مهما يكن من نقد وجبهالمفكرون بعضهم إلى بعض فى الادلة 
العقلية الى يسوقونما على وجود الله » حيث يوق الفلاسفة النقد لأآدلة 
التكلمين م يسوق المتكلمون النقد لاد الفلاسفة . . 
مہما يكن أ ذلك فان هذا النقد جميعه يقف عند التسلم بعدم و جود 
دليل على عدم وجود الله . 
وهذا أحد كيار الفلاسفة الناقدين للا'دلة العقلية على وجب-ود الله 
(هيوم ۱۷۱۱ - ۱۷۷٦‏ م ) لايذهب الى أبعد من القول بأن الاستدلال 
العلى على وج بود الله لايمطينا إلا الاحتتال والظن لا اليقين والمعرفة 
الحددة 7 , 
وهثا إما أن يكتفى العقل بالدلالة الظنية - وإما أن يستنجد بوسيلة 
زی تقل معرفته من « الإمكان »إلى د الفعل »> من الظن إلى اليقين 
وهذه الوسيلة هى النى . 
7 النى عند مايقول للعقل المتوقف عند حدود الإمكان ۽ 
نعم يو جد اله بالفعل . فان العقل هنا يستند فى حكنه يوجود الله . 
إلى هذا الامكان من احية . 
والى الثقة فى صاحب الخبر من ناحية أخرى . 
يول الامام الجوينى فى السمعيات ما يمكتنا أن تقول به فى موقف 
العقل من العقائد بصفة عامة : 


١8٠١ ۱۷۹ صون الاطق لاسيوطى س‎ )١( 
١١8 (؟) الله قى الفلسفة المديثة لكوامر ص‎ 


«كل ماجوزه العقل وورد به الشر ع وجب القصاء يشو ته» 90 . 


ولا يفبغى أن تسى أن السبب فى اكتفائنا عكر العقل بالامكان العام 
اننا ننظر اليه أى الى العقل - كدخل انسائى 'لا>وز التناقض معه 
لاكحك حك اليه وهذا يكفى فيه التجويز العقلى ٠‏ 
ومن هنا فقط تذهب الى ما قال به ابن تيمية مر أن تعلم الأنياء 
( لس مقصورا على جرد الخبر کا يظنهكثير » بل مم بينوا من البراهين 
العقلية التى بها تعل العلوم الالححية مالا يوجد عند هؤلاء ‏ أى المتفلسفة ‏ 
اأيتة ء فتعليمهم صلوات الله علييم جامع للا دلة المقلية والسمعية )0 1 
وهنا تذكر بعض الآبات الواردة فى القرآت تخاطب العقل فى 
ثلاث مسائل : 
فى الالبيات : 
قوله تعالى : 


دأم خلقوا من غير شىء أم م ال+القون » مم الطور 
د فلينظر الانسانمم خلق : يك ه الطارق 
« أفلا ينظرون الى الاب ل كيف خلقت...» ١‏ الغاشية 

٦‏ التبا 


0 َم عل الأأرض مبادأ والجبال أوتادا .6.6 
فى النبوات : 

فى معجزة الق رآن : د ولو كان من عند غير الله لوجدوا فيه اختلافا 
اكثيرا.. 

دقل أن اجتمعت الانس والجن على أن يأتوا عمثل هذا القرآن س 


الأدلة لجونى ص ٠١٠١‏ 


)١(‏ العقيدة النظامية س ٠١ ٠۸‏ ولع 
لابن تيمية للسيوطى . 


(؟) صر نصيحة أمل الا عان ق الرد على منطق اليونان 


— MG — 


لا يأتون مله ولو کان بعضبم لبعض ظبيدا » . ۸ الاسراء 
وى رفض الاسترسال وراء طلب المعجزات دوقالوا لولا ازل عليه. 
ملك ولو أنزلنا ملكا لقضى الاس ثم لا ينظرون ولو جعلتاه ملكا لجعلناه. 


رجلا وللبسنا علهم ما يلبسون . > 7 - ۾ الا عام 
ف السمعيات - 
د أحسب الإنسان أن يترك سدى» + اأقيامة 


٠‏ با أيها الثاس إن كنم فى ديب من البعث فانا خلقنا م من تراب 
ثم من نطفة م من علقة ثم من مضغة مخلقة وغير عخلقة لنبين ل وثقر فى 
الأرحام ما نشاء إلى أجل مسمى . ثم تخرجكم طفلا ثم لتبلغوا 
اشدك » ومنكم من يتوق ومن من برد إلى ارذل العمر لكلا يعم 
من بعد عل شيئا وترى الأرض هامدة فاذا الزلنا عليها الماء (هيزت. 
وربت وأنبتت من کل زوج بميج ذلك بان الله هو الق وأنه يحى الول 
وأنه على كل شىء قدير » وأن الساعة آنية لا ريب فيها وأن الله يعث. 


من فى القبور . » الج ه 7 
« وهو ااذى يبدأ الخلق “م يعيده وهو أهون عليه وله الئل الأعل. 
ف السهاوات والأرض وهو العزيز الحكم : الروم ۲۷ 


0 قال من يحى العظام وهى رهم 0 فل عا الذى انشأها أول رة 
وهو بكل خاق عام الذى جمل لك من الشجر الأخضر نارا اذا اتم 
مته توقدون . 

أو لاس الذى خلق السياوات اررض بقأدر على أن خلق مثلوم ٤‏ 

إعا أمس ه إذا اراد شا أن يقول له كن فيكون 5 فسيحان الذى ليك هه 


ملكوت كل ثىء وإليه رجعون : ۳-۷۸ لس . 


— ووس — 


هل إشارات عاجلة . 

ويمكن اعبار ما جاء فى الباب الأآول من آيات يستشبد بها عل المقائد. 
الإسلامية منطويا بحت هذا المدخل ١‏ المدخل العقلى» إذا قبدنا العقل فى 
تناوله ذه الموضوعات عدوده الى تلومه بأن قف من الشرع موقف 
التلق لا موقف الحم 5 

الدفاع عن العقيدة ضد الخارجين عليها ‏ 

وهذاما بحسب فى المدخل العقلى طالما أن الخارجين عل العقيدة. 
الإسلامية يدعون استنادهم إلى العقل ويستعملون أساوب الجدل . 

وهنا تآ الآيات ارد هؤلاء عن وميم عل الإسلام » أو ارد شبوانهم . 


الى تصدم عنه . 
وذلك على كل حال يل دعما لعقائد المسلمين وزيادة فى إعانهم تخطو . 
بهم فى طريق اليقين . 


وهذا باب استمرار ال جانب الدفاعى من عل الكلام على أن يكون. 
متغيرا بتغير الظروف اثقافية ليتقابل مع الآسلحة الى ستعملما العدو_ 
وبجدد فها . 

وف أهمية هذا يقول الشيخ الأشعرى وهو بصدد تبر الاشتغال 
بعل الكلام ( لابد للعلماء من الكلام فى الحادثة ليعل الجاهل حكبا ) 0©: 

وف القرآن رد على المعتقدات السائدة قبل الإسلام فما يتعلق بعبادة. 
الكواحكب والآصنام » والجن والملائكة والشخص . . 

وفيه رد على منكرى الالوهية والنبوة والبعث . 


وفيه رد على معتقدات اليبود 0 


(۱) رسال فى اتعسان اوس ف عل السكلام س ۹۷ 


وم — 


وفيه رد على المسيحية إذم يترك جانا من جوانب المسيح إلا ناقشه 


ووضع حكنه فيه . 
وفيه رد عل الصايئة. 


)١(‏ اتظر نشأة التفكير الفلسنى ف الاسلام لادكتور على ساى النشار والتفكير الفاسقى 
ى الاسلام الدكةور عبد الام تود والقرآن والفلسفة لد كتور گد پوسف موسی . 


— AY — 


المدخل الوجدای 

لس الو جدان الاحساس أو صفة من صفاته » ولكنه وعاء الشعور 
عا ينشاً عن دراك معنى من المعانالسارة أو المؤلة » وعن التأثر بأحاسيس 
ساوة أو مۇلة : 

ويعتير سبيئوزا الوجدان ١‏ الطبيعة الأول » أتى تنشأ عنها كل 
العواطف والانفعالات وكل تصرفات الشخص وسلو 5 . ومن ثم كانت 
الحياة الوجدانية ضرورة ليقاء الإفسان وليست من كاليات الحياة © 

ويدى ولم جيمس أن شعورةا اليقظ . . ليس الا نمطا من أتماط 
الشعور الانسانى. . . « وأنه توجد هناك صور أخرى الشعور بالقوة 
تختلف عن هذا الفط تمام الاختلاف ونحن تحيا حياتنا بلا شك فى ظل 
تلك الأثماط ... ولا يمكن أن نكون فكرةكاملة عن الكون فى عمومه 
إن أهملت تلك الأتماط من الشعور .7 » 

ويقول هيوم على اسان إحدى شخصياته فى محاوراته : 

دوإن التعالم المعروفة عند كل شاك منزن هی سب 'رفض الحجج 
العصية النائية الرفيعة ٠‏ 

واتباع الذوق السلم وغزائز الطبيعة البسيطة! والتصديق <يما تور 
فيه أسباب ما تأثيرأ بالغا فى قوته بحيث لا يستطيع أرنب نما 
إلا بعنف شديد ° ۰ > 

وقد يقال كيف نحت إلى الوجدان وقد جاء فيه قوله “تعالى : 
() الياة الوجدانية لدكتور ود حب الله ص 5سلا١ا‏ 


(؟) ولم جيمس ادكتور تود زيدان ص 154-١154‏ 
(؟) محاورات عيوم س ٥۲‏ 


سروم — 


د أفكلا جاء كم رسول با لا تهوى انفسك استكيرم ففريقا كذيتم 
وفريقا تقتاون» ۷ البقرة, 

والجواب  :‏ اننا لا نرى الوجدان حكا عك إليه ولكن تراه 
مدخلا ينفتح أمام التلق من الله . 

ومن ناحية أخرى فان الموى الذى تنتحدث عنه الآية غير الوجدان 
الانساق ععتاه العام . 

إن الوجدان من حيث هو قوة من قوى الانسان لا ختص برغبة 


معيئة دون أخرى > بل هو وعاء للشعور الذالى من حيث هو . 


وبهذ! الاعتبار مخاطه الشار ع ليكون ملتقيا بقوىالإنسان جيعبا » 
فن ثم لا يكون متصادما مع الانسان بو جه عام . 
أما الانسياق مع الرغبات والوجدانات الخاصة الحدودة بفرد معين » 
فى وقت معين » وتحت تأثير معينفبق! ما يرفضه القرآن الكريم د ولو اتبع 
الحق اهواءم لفسدت المهاوات والأرض ومن فن +١ ٠.»‏ المؤمنون 
لا يقال : إن الظل من هوی النفس فمو وجدان للانسان . 
ذلك لان العدل والرحمة والتساى إلى الحق كل ذلا مضاد للظم وهو, 
من تفح الوجدان أيضا . 
لا يقال : إن السرقة من هوى النفس فبى وجدان للإنسان . 
ذلك لن العفة مضادة للسرقة > هى مضادة لازنا » ومضادة للقسول 
... وهذه العفة هى من نفح الوجدان . إن هذه ليست إلا أمثلة جزئية 
تطبيقية يقبلبا الوجدان؟ يقبل اضدادها . 
وإذن فالوجدان كو عاء للشعور الذاق للانسان من حيث هو كذلك » 
هو مأ تقصده . 


› والإسلام إذ ذاطبه ويتجه إليه فلس ذلك لا نه عتم إله‎ .٠ 


— 44 — 
لآنه ببذا الاعتبار ليس من وظيفته الحم » ولكن من وظيفته التلق ... 
أو الرفض » الرضا . . . أو الكراهية > فن ثم كان اتجاه الإسلام إليه 
كجزء من اتجاهه إلى الإنسان ‏ [نما ليتمكن الدين من ابعاد النفس 

'الإنسانية كلبا . 

وما نعتيره موجبا إلى المدخل الوجدانى لا يمى بالضرورة أنه تمثيل 
جاب للحميقة . 1 

ونقول فى هذا ما قال المتكلمون فى موضع مشابه وذلك عند 
كلامبى على اتجاه الحكاء إلى تأويل البعث الجسمانى بالبعث الروحانی وأن 
ما جاء مه فى الحسيات فتمثيل الروحانيات .. 

يقول شارح المقاصد : 

( نعم لوقيل : إن هذه الظواهر مع إرادئها من الكلام وثبوتما فى 
نفس الأمى مثل المعاد الروحاءى واللذات والالام العقلية » وكذا أكثر 
:ظواهر القرآن على ما بذحكره الحقةون من علياء الكلام لكان وا 
لا ريب فيه » ولا اعتداد ما ينفيه ‏ ) فنحن لا نقصد التأويل إذن ٠‏ 

ونما نقصد المع بين الظاهر والباطن ول كل مدخله , وحاجة للافسان 
إليه » وأتأيد فى ذلك يعبارة لا.نرشد فی کلامه عن التأويل حيث ذ كر أن 
هناك نوعا من التعبير ( لم يات من أجل ,عده على افهام امور » وإئما آنى 
لتحريك النفوس إليه مثل قول رطا . 

د الحجر الأسود يمين الله فى الأرض ) <^ 

كا نتأيد بقوله تعالى : 

د إن الله لا يستحى .أن يضرب فلا ما بعوضة فا فوقها » فأما الذبى 
منوا فيعلمون أنه الحق منريهم » وأما الذين كفروا فيقولونماذا اراد الله 
مهذا مثلا وضل به كثير | ومهدى به كثير ! وما يضل به الا الفاسقين» ٠٠‏ البقرة 


۲4% متاهج لأر ص‎ )١ 


لا ههج سمس 


وهنا نستنتج من الآية أو معا : 

و - أن ضرب الثل موجه للانسان » إلى مدخل من مداخه » إلى. 
المدخل الوجدانى: ومو منثم کان حسث يظن أن يستحيامته 5ه 
لأيصح الاستحياء منه ». بالنظر إلى أن القرآن مسوةلليثمر . وهممحتاجوث 
فى هدام ومعرفتهم وطمأ نينتوم إلى ضرب الال : وإلى مخاطية جميع قوام 
ما فيم) الوجدان . 

۲ - أن الذين م على تركيب سوی ف علاقةقو ام بعضها ببەض - 
تلقو نه کا هو مو جه إلى الانسان فيبتدون به . 

م أن مصدر الاشتباه أو الزيغ هو أن تصرف الآيات لاعسب 
المداخل المسوقة اليما د ماذا أراد الله بهذا مثلا » . 

۽ - أن الضالين بهذا التدبير الإلحى: المسوق أساسا لمصلحة الانسان 
م الفاسقون الذين خرج نكوينهم عن طبيعة الانسان المتكاملة . 

کا أتأيد ما أخرجه الهروى عن المقدام أبن معد كرت قال : 

قال رسول الله ا : 

) إذاحدثم الناس عنريهم فلا تحدثوم بالذى يفرعهم و يشق عليبم)0© 

وهنا نذكر بعض الآيات الواردة ف القرآن متوجبة إلى المدخل 
الوجدانى . 

فى الاهيات : 

د قالت رسام انى ايه شك فاطر السموات والأرض يدعو 1 ليغفر 

لک من ذنو بک » ويؤخركم إلى أجل مسمى ‏ قالوا : ان آم إلا بشر مثلنا 


)١(‏ أنظر مسون النطق السيوطى س۷٤‏ » مما أخرجه المزوى عن القدام بن معد 
يكرب عن الرسول صلل الله عليه وسلم فى کستابه «ذمالكلام » 


rE 
تريدون أن تصدونا عماكان يميد آباؤنا فأو تا بسلطان مبين . قالت طم‎ 
رسام ان ن الحم مثلم ولكن 5 عن على من يشاء من عباده»‎ 
ابراهم‎ 111° 
(ومن الناس من يتخذ من دون الله أندادا جومم كحب أللهء والذين‎ 
آمنوا أشد حا لله » ولو يرى الذين ظلوا إذ رون العذاب أن القوة لله‎ 
جميعا وأن الله شديدالعذاب . إذ تبرأ الذين اتيعوا من الذين انبعواورأوا‎ 
العذاب وتقطعت بهم الأسباب » وقال الذين اتبعوا لو أن لناكرة كنشراً‎ 
منهم کا تبروا منا » كذاك رمم اله أعمافم حسرات علييم ومام‎ 
. 307ل المقرة‎ - ٥ ) يخارجين من النار‎ 

لقد تناو لت هذه الآبات وجدان السامع من أقطار عدة : من ناحية 
الترغيب ثم من ناحية الترهيب > ثم من ناحية التنفيد » مم م ناحية 
التحسير ٠‏ . عل التوالى . 

د يا بی اسرائيل اذكروا نعمتى الی أنعمت عایکر وأوفوا بعبدى 
أوف بعبدم وإياى فارهيون »2 .ع المقرة . 

فى النبؤات : 

فى القرآن : 

د الله زول أحسن الحديث كتابا متشاءها مثانى تقشعر منه جاود فين 
يخشونربهم ثم تلين جاودم وقاوبهم إلى ذ كر الله : ذلك هدى اله بدى 
به من يشأء ع ۲۳ سورة الزمص. 

وانظر إل تعقيب القرآن بقوله : د ذلك هدى الله > . 

فالتأثير فى الوجدان بكتاي الله هو طريق البدى . 

( اذهبا إلى فرعون انه طغى . 

فقولا له قولا لينا لعله يتذكر أو مخثى ) ٤٤ | ٤۳‏ سورة طه 


( ۲۹ الأس) 


, لقد جاءى رسول من أنفسك عزيز عليه ماعدم حرص علي 

عا مؤمنين رءوف رحم » ٠‏ التوية م١١‏ 
فى السمعيات : 

د وان تعجب فعجب قو حم أإذاكنا ترايا أنا لفى خلق جديد أولأك 
الذين كفروا برهم وأولئك الأغلال فى أعناقهم وأولئك أصاب الانار 
ثم فيها خالدون » ه الرعد ٠‏ 

دوترى الجرمين ومذ مقر نين فى الأصفاد سر ابيلبم من قطرارن. 
وتَعْشى وجوههم النار لیجزی الله کل نفس ما كسيت » |نالتهسر بعالحساب» 

۱ ابر اهم 

دو بوم سير الجبالوترى الأرض بارزة وحشر نام فلم نغادر مم 
أأحداوعرضوا على ربك صفا لقد جئتمو ناما خلقنا كم أول مرة بل ذ ۴م 
أأن لن يمل لك موعدا » ووضع الكتاب فترى الجرمين مشفقين ما فيه 
«ويقولون باويلتنا مال هذا الكتاب لايغادر صغيرة ولاكبيرة إلا أحصاها 
روو جدواماعاوا حاضرا ولایظل ربك أحداء ۹ الكيف 
د ولا تحسبن الله افلا عما يعمل الظالمون ما يۇ خر مم ليوم تشخص فيه 
االأبصار مبطعين مقنعى :رءوسهم لابرتد اليهم طرفهم وأفئدتهم هواء ..» 
۲ ع ابراهم 

ه ان المتقين فى جنات وعيون . أدخلوها بسلام آمنين ٠‏ ونرعنا ماق 
“صدورثم من غل اخوانا على سرر متا بلين | فيب قصب و مام منبأ 


لخر دين 2 7 الحجر 


= gef — 


اتم اثالث 


الوص ول إلى اليةن 


ڌنا إلى أن بداية الطريق إلى معرفة الله تنبنى على أاضرورة العملية 
وأن الخطوات فى هذا الطريق "دأ : 
بالتعرض للانذار بعذاب الآخرة . 
ثم التعرض لعوامل تمدق الرمول 
م التسلم أو الاسلام . 
وأنكرنا أن يكون فى البناء العقلى للم الكلام بداية ضرورية تقو 
عالا تحققه الضرورة العملية من اليقين من وجبة نظر العقل . 
وبينا انه بالاسلام : 
د تلق المعرقة ٠‏ 
من مصدرها : الله سبحايه . 
إلى مرردها : الاسان ٠‏ 
وذ كرنا أن الانسان إذ رد اليه هذه المعرفة الاطية فاته يتلتاها من 
مداخل ثلانه : 
المدخل الارادى . 
المدخل المقل - 
المدخل الو دان . 
كا ذ كر نا أنهذ! المنهج الشرعى وان كان يكتفى بغالب اتان فى البداية 
فهو يعد باليقين فى التباية . 


وګن نرى أن اليقين بتحفق عن طريق هذا انيج بالمرور ف مراحل: 


کا 

۹~ الإسلام ر 

۲ ل ثم الإيمان . 

م ب ثم الإحسان ٠‏ 

وف الاحسان عمل اليةين ٠‏ 

وفما يلى بيان ذلك ٠‏ 

روى الامام مسل قال  :‏ 

د حدبى زهير بن حرب حدثنا جز بر بن عمارة وهو ابن القعقا ع زه 
أبىازرعة عن أب هريرة قال : قال رسول اقه يلا : سلونى فبابوه أن 
سألوه اء رجل لس عند ركبتيه فقال : با رسول الله ؛ ماالاسلام؟ 
قال :لا تشرك باه وتقيم الصلاة وتؤق الركاة وتصوم رمضان . قال: 
صدقت . قال بارسول الله ۽ ما الاعان ؟ قال : أن تومن بالله وملانكته 
وكتابه ولقائه ورسله وتؤمن بالبعث وتؤمن بالقدر كله . 

قال : صدقت ٠‏ 

قال نا رسول اله ماالاحسان ؟ قال  :‏ أن تخشى الله كانك تراه فانك 
إن لا تكن تراه فانه براك » قال صدقت» ٠‏ 

إلى آخر ما جاء فى هذه الروايه من حديث عن الساعة وعلاماتها والعلى 
بوقت وقوعبا وما ظهر من أن السائل كان جبريل ( أراد أن تعدوا إذا 
لم تسألوا ) . 

يقول الشبرستانى بعد أن يذ كر هده الرواية ٠‏ ( فإذا كان الاسلام 
يمعى التسلم والانقياد ظاهراً موضع الاشتراك فو المدأ ٠‏ 

شم ذا كان الاخلاص ممه » بأن يصدق بالله وملانكته وكتبه 


ورسله واليوم الأخر وير عقداً بأن القدر خيره وشره مر أله تعالى 


نع د 


ععى أن م أصابه م يكن ليخطئه وما أخطاءه ل يكن ليصيبه 58 كان مما 


دوا . 


م لذا حع بين الاسلام والتصديق وقرن الجاهدة بالمثساهدة وصار 
غه شبادة فمو الال ٠‏ 

فکان الاسلام ميداً : 

والاعان وسطا ٠‏ 

والاحسان »م لا . 

وع هذا شمل لفظ المسابين الناجى واطنلك ٠‏ ) 

وإتى أرى صواب الفكرة الى استنيطها ااشبرستانى عن الخحديث . 

من كون الاسلام مدأ : 

والاعان رسا 

و لاحسان كلا . 

ولكنى أخالفه فى أن الاسلام بدا يشمل الناجى والهالك ٠‏ 

ذلك لان المقصود بالاسلام كيداية  :‏ 


انقياد الظاهر . 

لا الأنقياد الظاهرى . 

أن الانقياد الظاهرى ‏ أو بتعبير أدق ‏ التظاهر بالانقياد هو 
النفاق ٠‏ 


أما اثقياد الظاهر النابع من الارادة الحرة » فهو إسلام حقبق » وإن 
لم يكن القلب قد امتا بالايمان بعد . 

إن الانسان فى هذه الحالة مصدق د بالارادة 6 أو اين أدق عسل 
بالارادة , نزولا على منطق الانذار بعذاب الآخرة ‏ الذى استمع اليه 
وعمل بمقتضاه وهذا ‏ فى هذه المرلة المبدئية . هو ما عاك الانسان 


— 4 


من نه » لان حداثة الاستجابة للدعوة ٠‏ ونزوله فيها على مق الانڈأر 
خسبء قد لا يساعد على أن يصطحب ممه تلقائياً التصديق بالقاب إكل 
ما جاء به الرسول م ۾ إذ قد خن عليه بعض ما جاء به مما ذكر فى 
الحديث »> ومع ذلك يكون فيلا 
ونظرآ لان خطرات القلب ما يعسر على الانسان قادها فى أول 
الاسلامكانت أعال الجوايح داخلة فى ارح" الآولى » الاسلامء لا 
ما بملكه الانسان و يخضع للارادة ٠‏ 
أن الانسان فى هذه المرحلة مسل نفسه للدين الجديد بإرادته . 
وهو مقدم مس نفسه ما ملك : 
١‏ هذه الارادة . 
م _ هذه الأعبال الى تقوم بها الجوارح . 
وهذا من شأنه أن يسليه إلى المرحلة التالية إذا تابع الهج الذى 
وضعه الشارع . 
وهذا يكن لى يكون من الناجين ٠‏ 
ولت أرى أن م يسمون الحشوية قد أخطأوا کا يق ول 
السعد ‏ عندما ذهيوا إلى التغاير بين الإسلام والاعان ( نظراً إلى أن 
لفظ الامان ينىء عن التصديق با أخير اله تعالى على لسان رمله ولفظ 
الاسلام ع التسلم والانقياد . ومتعلق التصديق يناسب أن يكون هو 
الأخبارء ومتعلق القسلم هو الأوام والنواش ٠ ) ٠.‏ 
و يكن الحشوية وحدثم على هذا المذهب بل ذهب إليه بض اله تزه 
أبضاً ا يول السعد : 
( تمسكا بإثبات أحدهما ونی الآخر فى قوله تعالى « قالت الأعراب : 
آمناً » قل لم تؤمتوا ولكن قولوا أسلىنا » 4و الحجرات 


س ل — 


وبعطف أحدهما على الآخر فى قول تعالى : 

د إن المسلمين والمسلءات والمؤمنين واو منات > مم الاحزاب 

وفى قوله تعالى  :‏ وما زادم إلا لاتا وتسلماء مم الأحزاب 
والتسلم هو الإسلام 5 

وبأن جيريل لما جاء لتعلم الدين سآل النى عن كل منهما على حدة 
وأجاب النى لكل يحواب . 99 ) 

أرى موافقة الحشوية و بض المعتزلة على القول بالتغاير بينهها ٠‏ 

وأرتمما مع الإحسان ترتيبا مرحليا . . 

يا أرى أن الإسلام ‏ مع القول بالتغاير بينه وبين الإعان - 
لاينى التظاهر بالتسام خوفا مر السيف فبذا هو التفاق اذى 
لا ينجى صاحبه . 

ونما هو يتعاق فى هذه المرحلة بالإرادة انى لا تتناقض مع الإيمان » 
ونما تعتبر مقدمة تسل إلبه . 

وهذا معنى قو له تعالى د قالت الاعراب آمنا قل لم تؤمنوا ولكن 
قولوا اسلينا ولما يدخل الإعان فى قلوبم ...> ۽ الحجرات 

فالآية تشير إلى ها تين الم حلتين اللتين تعتير أولاهما مقدمة لثانيتهما 
ولا يكون الالك فى أولاهما رافضا بإرادته لثىء ما فى ثانيتهما , وإعا قد 
کون غير مالك بعد لخطرات قلبه ۰ أو غافلا عن بعض ما جاء من 
متعلقات الإيمان 1 

ولو كان المقصود انهم تظاهروا بالإسلام واضروا الكفر لعقبت 
الآية بفضحرم والتحذير من خطر ثفافيم > ولكن الآية قالت بعد ذلك : 
, وإن تطيعوا اللهورسوله لا يلتم من أعمالم شيا إنالله غفور رحم. > 


سے 
(۱) شرح ااقاسد + ۲ س 52١‏ 


۸ سه 


وممتى هذا أن الخطوة الأولى الى خطاها الأعراب فيها مارسة العمل » 
وأنبم إن استمروا فى الطر يق بمو الاة الطاعة » فلن عملهم الذى يما رسو نه 
فى تلك المرحلة - مرحلة الإسلام ‏ سوف يسامهم قطعا إلى الخطوة 
التانية د. . . لا يلتک من أعمالك شيا » . 

أما قوله تعالى , إن الله غفور رحم »فإنه يشير إلى قصور فى 
همتهم فى قطع الطريق يستحقون من أجل المؤاخذة » وم ممع ذلك 
الوعد بالمغفرة . 

ولو انهم كانو! فى حم المنافقين لما كانت اللبجة فى مخاطبتهم على هذا 
الحو المترفق . 

وهنا ينتقل اسل إلى الإيمان » والإعان کا رجح يزيد وينقص . . 

يول تعالى : 


ويقول ( فأما الذين آمنوا فزادتبم عا وم يستبشرون) عل التوية 
ويقول ( وما زادم إلا إيمانا وتسلما. ) مم الاحزاب 


ويقول ( جم فتية آمنوا ,ديهم وؤدنام هدى . ) ۳ر الكيف 
وبقول ( ليستيقن الذين أونوا الكتاب ويزداد الذين أمنوا مانا ( 


١م‏ المدير 
ويقول (هو الذى الزل السكينة فى قلوب المؤمنين ليزدادوا إعانا . ) 
5 الفتح 


ويظل پزاید الاعان زايد المارسات العملية » وتلق المعارف الإهية 
عل النحر الذى ذ كرناه فى المداخل : الإرادية والعقلية ‏ والوجدانية . 

حتى يصل إلى الا <سان . 

وهو مرتبة الكال کا قال الشهر ستالى . 


— £ — 


والكال فى معرفة الله . 

هو اليقين . 

ان يقينه بالله أصبح فى مستوى لا مرید عليه فو يعيد اله 
كأنه يراه. 

وهو بحس [حساسا قويا برؤية الله له . 

هذا هو ا1ج الشرعى » ولك غابته السعيدة . 


سا - 
الخامة 

عرضت فى مدخل الباب الأول مشكلة النظر ف القرآن الكريم » 
وبينت مذاهب العلماء وال كلمين فى ذلك » واستنادم في يذهيون أيه 
إلى آبات من القرأن الكريم على اختلاف مذاهههم > بين ميطل للنغار » 
وموجب له » وما بين موجب له بالعقل وموجب له بالشرع . 

وأثيت رى فى هذا الموضوع , وهو يتلخص ف أن القرآن الكريم 
برضى العمل فى رعته إلى الاجتهاد فى الم أو شجعه علها ٠‏ ولكئة 
لايقره على دعوى الاستقلال عن مصدر المعرفة الإلمية » وهو الوحى. 
فى أى مرحلة من ماحل المعرفة . 

5 عرضت ف الفصل الأول من هذا الباب مسألة اثات وجود الله . 

فبينت فى القبيد أنه كار يو جد فى البيئة الى نول اليها الإسلام مق. 
شكر وجود الله . 

وأوضضحت أنه مما يكن القول فى قلة عدد هؤلاء فان حطورة هذا 
الصنف من الناس كنف أهمية المسألة التىيتناولوتها : وم من ثم كمكاهم. 
أن يؤثروا بأحداث أنواع أخرى من الانحراف ف اعقيدة قد لا تكون 
من بؤرة انكار الالوهية » ولكتها تتضامن ممما فى هدم الدين . 

ثم بينت استدلال المتكلمين على وجود الله . 

فعرضت استدلال المعتزئة وارتكازه على دليل حدوث العام » 
وطر افته حيث جعل من اثبات وجود الله حلقة تالية لإثبات كو نه تعالى. 
قادرا عالماء إد من كان كذلك لابد أن يكون موجودا . 

م ببنت استدلال الأشاعرة ؛ وارتكازه أيضا على دليل الحدوث . 

وذارت نقض الأشاعرة لمسالك اأعزلة من حيث آم فى رأى. 


11خ - 


0 ا : 
الأشاعرة - لا يمكنهم اثبات الأعراض على أصرطم . 

ونقضٍالمسزلة مساك الأشاعرة من حيث أنهم - فى رأى المعتزلة . 
لامكنهم اثبات الأعراض على أصولهم أيضا . 


کا ذكرت نقض بعض المتكلمين لبءض أصول هذا الدليل » إذ. 
رکز على بطلان وجود <وادث لانمابة هاف الأزل » وان ذلك لم 
يتم فاته : 
وذهابه الى أن معر فَةُ وجود ابد ليست من النظر بات الى يقام عاها ردان 
أن يكون يقاس المثيل أو الشمول 03 واعا يكون بالاستدلال بالآبات 6 


أوبقياس الأولى . 


وذكرت استدلال الحجاء » وارتكازه عل دليل الامكانوالوجوب. 
وبينت أن هذا الدليل اذا لم يأخذ حدوث الممكن فى الاعتبار فانه يوجه. 
اليه ما وجه الى الدليل المسمى بالدليل الوجودى فى اافلسفة الغريبة من أنه 
#صور فى تطاق التصور الذهى » اما اذا أخذ فى اعتراره حدوث الممكن. 
بالفعل فانه بر جع الى دلبل المتكلمين » أو یتر كب معه › ولايصبح فى 
هذه الالة الحا لماهاة الحكاء به انه يستدل باه لاعليه . 


وذكرت نقد الحكاء لدليل المتكلمين فى حدوث العا » وبينت 
الاشسكالات انى أوردها ان رشد فى ذلك . کا بينت نقد ابن تيمية لدليل 
الحكاء على نفس الأصول اتى ذكرها الحكاء فى تقدم لدليل المتكلمين. 
وأوضحت أن المذاهب الختلفة لانستدل بالق رآن على وجود الله الا 
أن يكون ذلك من باب الاستشباد بالقرآن على موافقته لما يذهرون اليه .. 


— ۲چ — 


وذ كرت استدلال اءنرشد بدليل العناية » والاختراع » وذهابه الى 
أن ذلك هو الاستدلال التى جاء به القرآن الكرم . 

م أوضحت أن بعض المتكامين ذكروا فى كتبهوم مايمكن أن يستنتج 
منه ذهايهم الى قدم العالم » أوالى أن الآدلة ل تتم عل حدوثه » ومن هؤلاء 
الامام الغزالى والامام الرازى » وبعض علساء الكلام من الأشاعرة 
المتأخرين . 

م عر ضت ف الفصل الثانى من الياب الأول مشكلة اثيات صدف 
الرسول » ومهدت أذلك بذكر مظاهر وجود هذه المشكلة فى البيئّة التى 
نزل اليها الاسلام . 

وبينت معالجة القرآن الكريم لما . ؤجبود العلءاء والمتكلمين فى شأها . 

وبيقت أنكلامن المءترلة والأشاعرة اعتمدوا على المعجزة كدليل 
قطعى على صدق الرسول » ودكرت شروطبا ووجه دلالتها عند كن مهم 
5 انكار كل منهم على الآخر قدرته عل اثيات وجه دلالتها عنده ليعض 
مايذهب اليه من أصل كلا » فالمعتزلة ينسكرون ذلك على الأشاعرة لعدم 

:قوطم بالحسن وااقبحالعقليين وهو لازم عندم فى اثبات دلالة المعجوة على 
صدق الرسول » والأشاعرة ينسكرون على المعتزلة لعدم قوم بالارادة 
القديمة وهى لازمة عندم لاثبات دلالة المعجزة أيضا . 

تم ذ کرت أقرارم لانواع ختلفة من معجرات الرسول جمد وكا 
.ووجوه تاز القرآن الكريم ٠‏ 

ثم أوضحت الطريق الى تصديق الرسول عند ابن تيمية وأتباعه وأنه 
الال تكز عل المعجرة ٠‏ 

کا تحدئت عن مذاهب المتكلمين فى عصمة الرسول ٠‏ 

وعرضت ف الفصل الثالت من هذا الباب مسألة اثبات المعاد . 


— Ir 


فبدت لذلك بعرض مظاهر وجود المشكلة فى البشة الى زل الا 
الإسلام وبيتت المذاهب فى المعاد : ما بين المتكامين الذين يذهيرن إلى 
مادية النفس » وأن المشر يكون بال جم فقط » ومن يذهب من الا 
إلى استحالة إعادة الأجسام » وأن الحشر يكون بالروح فقط . 
وبينت أصول المعاز له الى بنوا عليها الحشر الجسمانى » وارتكازم فا 
يذهبون اليه على أدلة عقلية » ا يبنت استدلال الأشاعرة والتدميين 
واستدلاهم فما يذهبون اليه ا تضمنه الدليل السمعى, من حجج عقلية . 
ش وعرضت ف الفصل الرابع وجوها من استشاد المتكلمينعل مذاهبهم 
تى اختلفوا علها بايات من القرآن الكريم » أظبرت لى أن المذاهب 
الختلفة جيعاً كانت حريصة على ذلك : وأنها ‏ جیما أيضاً ‏ كانت 
تجد من آيات القرآن ها توجبه لتأييد ما تذهب اله مبما يكن عليه الألاف 
من حدة أو تناتض . 
وقد أظبرت فى هذا الاب بصفة عاءة : 
١‏ - استشباد علماء الكلام بالقرآن الكريم فى المسائل انى لا يقح 
فا الخلاف كوجود الله من الإهيات › وتصديق اارسولمن. 
النبوات » والمعاد من السمعيات . 
وإن كانواقد اختلفوا فى طرق الاستدلال ؛ واستشبد كل مم 
بالقرآن أيضاً . 
م كيفية استشماد م بالقرآن الكرم فى تلك المسائل » وذلك 
بإبراز مكانة هذا الاستشباد فى سياق الاستدلال . 
م مدى تسم بالاستشباد بالقرآن الكري فى المسائل الى وقع 
قبها الخلاف بيهم »مما تكن عليه درجة هذا الخلاف من 
الحدة أو التناقض . 


ع2 سم 


وقد أوصلى هذا الباب إلى ؤال عن : أثر هذا الخلاف فى تقوم 
وهو الذى يعملون لتمرته من ناحية ,» وستشبدون به من وادمة 
أخر كاء 
وتساءلت : هل کان استشهادم بالق رآن المكر م قابا على أسس عليية 
منمجية تضع القرآن الكر يم أساساً أوليا للأسس الى يقوم عليبا أانهج ؟ 
أو ام اكدفوأ بأن يكون القرآن الكريم هدفا للنصرة وموفلا 
ست بأد دون أن يكون الا ساس الأول من التاحية المنهجية ؟ 
ذلك هو ما حاولت الاجا به عليه فى الباب الثانى من هذة الرسالة . 
کے ت 
ق الفصل الأول مناه نظر به المعرفة حمل المتكلمين 0 وآوظضت ق الفصل 
الثاف رھد هذه النظرية 3 
وفى الفصل الأول مبدت لدراسة نظرية المعرفة بذ كر أهمية هذه 
الدراسة وإمكاجاء وفائمتما فى توضيخ قضية استناد ءل الكلام إلى 
القرآن الكزيم فى منبجه العللى ٠‏ 
وذكرت فى القسم الأول طبع المعرفة عند المتكلمين : 
ما هو النظر ؟ وما هو العم ؟ وما أنواعه ؟ ومن هو فاعل الملل ؟ 
وماذا بيده العم من اليقين ؟ وهل يفيد النظر الظن ؟ وكيف وجب 
النظر على المكاف ؟ 
ودغت أن المتكلمين يلرل إلى 1 di‏ جب أن يدخل ف مقروم الم 
کو di‏ جازما مطا بها لأراقع لا عتمل اض بر جه دن الوجوه . 


اع — 


وبدشت أنه فى دارة الفكر الاسلاى لا نوجد نظرية انسانة فى 
'المعرفة و لما نظرية المعرفة فىهذه الدائرة نظرءة الية بمعنى انها لا تتوقف 
فى عنما لآصل المعرفة وطبيعتها عند الإفسان » كسلبة من المسلءات ء وإئما 
تصف اتصال الاصل الإفسافى فى المعرفة بالأصل الإشى فما » يستوى فى 
ذلك الفلاسفة والمتكلمون والصوفة على السواء . 

وذكرت فى القسم الثانى أداة المعرفة » و بيشت أن الاتجاهات فى هذا 
ال مو ضوع رجع إلى ابجاهين رئسين عد فا نظير! فى الفلسفة الخر بيه هما 
اتجاه العقليين الذين يتبنون. نظرية جوهرية العقل على اختلاف فى 
التفاصيل » واتجاه الواقعيين الذين يتناولون العمل من الذاحية الوظيفية 
الى يقوم با . 

کا بدنت أنه فى يجال المتكلمين وجدنا نقدير! كاملا للعقل باعتياره 
الأداذ لمعرفة الحقيقة , يا وجدنا اعترافا بالحس باعتباره اداة لإدراك 
الحسوسات » وصل إلى حد جعل الحسوسات من العلوم الضرورية › 
بل وصل إلى إطلاق اسم المقل علافى بض الأقاويل » وإن الآمى ؤذلك 
كله لا يستقل فيه الحس بالإدراك وإنغا مرجعه إلى العقل . 

وذكرت ف القسم الثالك : طرق امع فة عند المتكلمينءمن حيث بيان 
صور الآدلة ومصادرها » وان منزلة ا لبر كطريق . من طرق المعرفة . 

و ببنت مذاهوم فى إنادة الخبر لليقين أو عدم إنادته له . 

وأ وسح أنكلا من الممرلة والاشاعرة المتأخرين يذهبون إلى أن 
الدليل النقلى يغيد الظن لا اليقين . 

وذكرت ف القسم الرايع مدان المعرفة » باعتبار سيم لأصول 
الع إلى ميادين تختلف باختلاف الدليل القى يصح استهاله فى كل منما ٠‏ 

56 جذور الذهب العقل اذى يذهب إلى أن الدليل العقلى دو اذى 


يصلح للاستدلال فى أسس الاعتقاديات وأن المعيزلة جاءوا ليقرروا أن 
الرسل أنفسبم لم يتوصلوا إل المعرفة - فى الاعتقاديات ‏ إلا بالنظار 
فى الآدلة العقلية ولا عرف انهم رسل إلا بالنظر فيا » وأن الله ينهم 
لتنبيه العقل من غفلته » وبينت أنالمءتزلة برفضون إثبات العقا د بالدلالة 
النقلية لآنها فر ع على حجة العقل فلو استدل بثىء مها على الله اكان هذا 
استدلالا بفر ع للثىء على أصله وذلك لا يحوز ومن هنا كان لابد للنقل 
أن ستقل بالنظر فى الوادت ليعرف أنها حدثة وأنه لايد ها من. 
محدث مخالف للا هو الله ثم ينظر العقل ف افعاله تعالى ايمل كونه قادرا 
طالما موجودا؛ واحداء عادلا » حكما ...> وأنه لا وز الاستدلال. 
فى هذه الأصول بالأدلة الاقلية إلا من باب اظبار موافقة القرآن 
لا للاستدلال به . 

5 بينت أن الأشاعرة يذهيون هذا ا مذهب نفسه » حيث يشترطون. 
العم ععناه الاصطلا حى فى جال الاعتقاديات » ومن هیا کان الاستدلال. 
فيا بالدليل العقل ٠‏ وأن المسك بالدليل النقل نما يحوز فى كل معقول 
ينحط اثباته عن اثباتالكلام البارى » والمقصود يذلك ما يأ بعد بات 
حدوث العام وإثيات وجود الصانع > وكونه كالما قادرا مريدا متکا » 
بل صرح المتأخرون ميم بأن الدليل النقل الحض لا يتصور ء إذ صدق 
الخبر لايد منه وهو لا شبت إلا بالمقلفانحصر الدليل المستعمل فى أصول 
العقائد فى قسمين : العقلى ا محض ء والمركب من العقلى والنقل . 

وقارنت بين الدليل العقل والنقل عندثم من حت استعال كل مما 
ق الاعتقادنات : 

فوجدت أن الدليل النقل يتوقف ثبوت صمته وصدته على الدليل 
العقلى ولا يتوقف الذليل العقلى على الدليل النقلى . 


- لاع — 


وأن الدليل |/ تقل 0 ستمل » بل لايد من أ أن أن يتركب مع الدلل ەق 

با يستقل الدليل العفل . 
وأن الدليل النقلى مشروط بائياتالجواز العقل وإثيات عدم المعارض 

العقلى بيغا لا يذ كرون - من حيث منهج البحث العللى ‏ شير وضًا للدليل 
المقل . 

وأن الدليل النقلى يفيد الظن غسب » بيئما يفيد الدليل العقل اليقين . 

وأن الدليل العقل ينفرد بأصول العقائد وأهمها وهى اثات حدوث 
العالم وإثبات الصانع » وكونه الما قادرا مريدا متكلا مسلا للرسل , 
مظبر| للمعجزة على ايديهم ليدل بها على صدقبم » وأما بقية المسائل فايس 
فما ما ينفرد به الدليل السمعى إلا جوزا فى التعبير » 000 
فيه عدم الممارض العقلى ‏ والجواز العقلى » ولانه لا يفيد اليقين . 

ومن هنا ذهب الأشاعرة إلى أن دلائل عل الكلام کا يقول صاحب 
المواقف ( يقينية ء حك بها العقل وقد تأيدت بالنةل . ) . فبصرج العقل 
حم الحم و بالنقل يحصل التأييد جرد التأيد . 

ولقد انيت من مقارنة موقف المعنزلة والأشاعرة من حيث الاعتاد 
على الدليل العقلى إلى أن الأشاعرة يذهبون خطوة أعمق عا ذهب إليه 
الممتزلة فى اعتدادم بالدليل العقلى ٠‏ إذ جعلوا ايحاب الاظر العقل 
بالشرع ‏ خلافا للبعيزلة ‏ فكان ذلك مهم تتويجا للدليل العقلى 
ل يصل [ليه المعبزلة . 1 

ثم بينت أن السلف كانوا ينظرون للعقل بامتباره طريقا للفيم» ثم 
تطور هم الاسم إلى التوقف عندما كانوا يحدون تعارضا بين الادلة نم 
تطور ار يبعضهم إلى التأو بل لمتادمرة النص الذى يعتبرونه أصلا ٠‏ 

وبينت مذهب ابن تيمية » فى اعتداده بالدليل العقلى » وعدم تغليبه 


( ۳۷) د الاسس 


| سد 


على الدليل التقلى فى تفس الو قت » وذهابه إل أنه عند وجود التعارض 
بين الأدلة يقدم القطعى أيا كان » وذهابه أيضا إلى أن الدليل النقلى يفيد 

وان زنا فى ذلك كله أن المتكلمين - وبخاصة المعازلة والاشاعرة - 
ناشترطو | فى طبيعة المعرفة فى الاعتقاديات أن تكون فى مرتية العلل معنا 
الاصطلاحى : أى ما يطابق الواقع ولا تمل النقيض ء وهم من ثم دأوا 
أن الدليل العقى هو الذى يحقق طم ذلك . فاعتمدوا عليه اعتادا كاملا 
فى الال المؤسسة للعقيدة وهى آم المسائل وأخطرهاء وأضعفوا من 
قمة الدليل السمحى حى فى المسائل التى لا يعرف وقوعبا إلا منه س 
وإن کان هدفيم التباى هو نصرة الدليل السمعى نفسه . وكان فى تقديرم 
أن هذا هو الطريق إلى نصرة الدليل السمعى » لتوقف ثيوته على الآدلة 
المقليه » وحسبوا أنهم إن نصروا السمع بالذليل ااس.حى ء وتعوا فى الدور 
الاطل . 


ثم آظہرت من مناقشه المتكلمين للمذاهب الى تطعن فى العاوم 
اللضرورية فأ الحسيات أو اللبدهيات » ايقان المتكلمين بإمكان العقل 
الوصول إلى اليقين» ٠‏ 

ومن ثم انطلقوا من ذلك بمسيرتهم الحافلة فى اثيات االعقاد الدينية 
بالحجج البرهانية . 

وف الفصل اثاتی من هذا الباب عرضت نقد تفار ية المتكلميزف المعرفة 

بین ت فى القسم الأول من هذا الفصل أن العلوم الضرورية التى يرى 
التكلمون ( أنه الها المنتهى » فان العلوم ااسكسبية من العقاد الدينية وغبرها 
تنتهى الها ولولاها لى تتحصل على عل أصلا ) : 


أقول : بيشت أن هده العلوم ١‏ تسم من الزقد على وج تسكن النفس 


دواع - 


إلى أنه مقيد للع بمعناه الاصطلاحى الذى يدخل فى مفرومه المطايقةللواقع 
وعدم حال النقيض . 

وذ كرت من وجوه هذا النقد الشبه الى أوردها ا انكر ون للبدهيات › 
أو للحسيات » أوطما معا ء أو المذكرو ن لإقادة النظر العلمء أو افادتة 
الل فى الإطيات »كا ذ كرت من وجوه هذا النقد الاعتراف بالتفاوت بين 
أنواع العلوم الضرورية هن حيث أفادةكل منها لليقينوالاعقراف بو قوع 
الخلاف بين المتكلمين فى بعضراء وبينت أن اتصال المعرفة العقلية بالمعرفة 
الحسية يلق ظلا من الشك على المعرفتين » لوهن» المعرفة الحسية منجانب 
وأعتاد المعرفة العقلية علمها من جانب آخر . 

وذ كرتمن ذلك أيضا نقد الفاسفةالحديئة للمقل والبدهيات » وإن هذا 

ل دضع أمامنا عل أقل تدر -احتال أن تكون الرداهة شعوراذانيا 

ار لنا إلى أن نعرف شيئاً عن مطابقته الخارج . 

ورجحت ماأبرزء الفيلموف الألماى كانتمن استحالة أجراء لثطا ةة 
بان الثى. ف ذاته » وبين فکرتنا عنه ؛ ورجحت أيضا عدم »کان اروج 
عن طر يق العول هن اله أنى عر ضت کل من الغزالى وديكارت حول 
المعرفة القيلية. 

کا ر جحت ما ذهب اليه كانت من أن المعانى الآؤلية أمور رادمة 
لطبيمة العقل نفسه » والقطع بها حصل بالنسبة للعقل لاللشىءف ذاته . 

كا ب .أن الثقة فى العلوم الضرورية متوقفة على الثفة فين أحد'ماء 
وفيمن أحدث المةل ؛ وهذا لا خر ج منه بدون الوقوع فى الدور الباطل. 
طالما بزينا معرفتنا بالله على أسس عدلية عضة ٠‏ 

ووصلت إل أن جلة هذ! التقد ضا أمام احيالات عع من عق 
العم ععتاه الاصطلاحى الذى هو الاعتقاد الجازم المطابق لواقم الدى 


- fe 


لا عتمل النقيض عل أى وجه من الوجوه . 
ومع ذلك فإن هذه الاحتالات لا تلغى : 
أولا : - الضرورة العملية الى حسم بأ الموقف مع السوفطائيين 
ثانيا  :‏ الظن معناة الاصطلاحى أيضا . 
الفا  .‏ وقد لا يلغى غلة الظن الذى يتعقد فيه القاب على الراجح 
ويطرح المرجوح ٠‏ 
وبسشت أن اسار العقل إلى مستوى الظان هو ما جعل الإمام الرأزى 
يسجل حيرنه واتهامه المقل بالعجر عن الوصول إلى الحقيقة فى بش 
المسائل انى حالف فما الاشاعرة كال جواز رو يته تعالى أو العكس 
ومسألة الج أو الاختيار. 
كذلك وجدت أنه بالرغم من الثقة الكاملة الى وضعما المتكلمون فى 
المقل فإن لدم [حساسا خفيا بعدم قدرته على الع الجازم المطابق لاواقع 
الذى لا حتمل النقيض من حيث ذهيوا إلى اضطر ارم إلى التفرقة بين العم 
والجيل د بالبديهة »أو« بسكون النفس » وهما من الآمور اتی ترجع إلى 
اشم ور الشخصى » الذى لا يمكن الاحتكام اليه . 
وأ ضا من حيث ذهيوا إلى أن تحصيل الحكة النظريه والعملية ما 
يكون بقدر الطاقة البشر رة . وكذلك من حيث ذهرو ا إلى [ دراج العاديات 
فى العلوم الضرورية مع تقر رم نسبيتها وأن الجرم فيها مستند إلى مو جب 
هو الغادة » وهذا يفتح الياب للقول بأن الجزم فى البدهيات مستند 
إلى العقل منسوب إليه , وى هذه الهالةكون احّال النقيض قائما عسب 
الخارج لاستحالة المطابقة ٠‏ 


وفى طرق المعرفة : 


س إلا ل 


بينت وجوه نقدها . 

فى نقد اتقاس البرهانى , ونقد قياس الغائب على الشأهد » وتقد دليل 
« مألا دليل عليه يجب نفيه » . 

ورجحت أن استحالة الحك بعدم المعارض العقلى - تطعن فى يقينية 
الدليل العقل » وأن القول بأن عدم المعارض العقلى فى المقدمات القطعية 
معلوم بالبديبة , هو ما تختلف فيه الا نظار فلا #صح بداهته . 

وف استعمال المتكلمين لد ليل المقلل أو النقل فى بحض الأصولالعقدية 
.دوت بعضها الآخر » بينت أن الدلالة العقلبة هى السائدة عند المتكلمين فى 
جميع الأصول العقدية لان ف) ينفرد فيه السمع لابد من التجويز العقلى 
من فاحية » والعل بعدم المعارض العقل من ناحية أخرى » ولآن دلالة 
السمع ظنية ولاتصير يقيتية إلا بالدلالة العقلية , فا مرجع الى العّل . 

کا ينت أن الدليل العقلى هو المرجع عندم فى حل مشكلاتالتعارض 
بين العقل والنقل » أوبين النصوص النقليةذاتها » وان المنهج اللذوى الذى 
ادعاه اءن قت ة لدل مشكلاتهذا التعارض يرجع فى الثهارة الى !اذم رقف 
سايق ؛ فمو لايصلح أساسا أولا لحل هذه المشكلات . 

5 بينت أنه بالرغم من ذهاب المتكلمين الى تغليب الدلالة العقلية فان 
النحت رثنت أن هذه الدلالة أى العقلية ‏ تفقد أولوليتها لتوجه النقد 
الما عا وجوه الى الدلالة النقلية . فقد أثبتنا أن الدلالة العقلية لاتتجاوز 
مستوى الظن » وأنها متو قفة على العلم بعدم ا مءارض » ومتوقفة علي تصور 
مقاهم غير منضيطة لالفاظ غر واضحة الدلالة ‏ کا هو الام ف 
۴ الدلالة النقلية ‏ مثل لفظ الجوهر » والعرضء والعدم » والوجود » 
وما آلا . .وض ثم تقد الدلالة العقلية أولويتها على الدلالة 


سس "اماج سب 


ثم بينت أن ف البناء العقلى لعل الكلام ثغرات وصدوعا لاتسمح 
بادعاء الو صول الى العم عمعثاه الاصطلاحی > عن طر يق ما يتتخذونه دن 
أصو لو متاهج 

من هذه الثغرأت مابينت من ان دلالة المعجزةعلى صدق الرسول دلا له 
عادية » لاعقلية» قطعية > والممجزة حلقة ضرورية فى ساسلة التأدى من 
النظر العقلى الى اثيات الثرع . 

ومنهذه 'لثغرات ماي دىاليه الاليز أمالعقيل لعل الام من حظاورات 
وضعنا يدنا على أنواع لما : منها ما ينشأ عن الالزام بالمتبج العقلى من 
أقوال مرتدعة فى الدين . وما يهنا عن الالزام بالمذهب من تقرف 
جر الى الاح ل ف الثار » ومنها اعتبار اجتهد فى الاعتقاد مصمما مبما 
يؤدى المه اجتهادة . ومنها ما يؤدى اليه الترسل مع الفروض العقليه من 
قوع فى الحيرة واضطر اب ف العقيدة . 

5 بينت صعوية مسلك المتكليين » واختصاصه بمستوى من الموهية 
العقلية والتفر غ غ عن العمل لايتفق مح مستوى العمومية الى جاءت عليها 
الشربعة الاإسلامية واستشهدت عل هذه الصو نه بنصوص من المعيزاة » 
والاشاعرة على السواء . 

ثر استشبدت على ذلك كله بالمواقف التى انی المها بعض كيار زعماء 
المتكلمين فأخر يات حرا ام » حيءث اأستقر م الأطاف على أن عل الكلام 
ودم الى اليقين الذى طلبوه » ومن هؤلاء امام الخرمين والامام 
الغزالى والامام الرازى . 

و أخرا 

بينت أن البناء العقلى لعل الكلام وقع فى دور أفقده مبرر وجوده 


کا وقع فى دور ثان أفقده ميرر وجوبه 


— {۳ -- 


فقد أثبت فى الأول ان عل الكلام وقع فى دور مداه ان معرفة القه 
تتوقف على معرفة الله . 

وأثبت ف الثانى أن عل الكلام وقع فى دور مؤداه أن معرفة وجوب 
النظر تتو قف على معرفة وجوب النظر . 

وقد لصت من هذا الباب الى ان اخلاص المذاهب الكلامية للقرآن 
السكر 6 لس موضع شك . 

لكوم من ناحية المنوج موأ بم رحلتين : 

مرحلة حداثة الموج وبداياته » وهذه م يكن الموج فما قد اتضح وف 
هذه المرحلة ذهب من ذهب الى الاعتصام بالفسلم لص اعتصاما 
مطلقا ٠‏ . . وذهب 7< رون الى نصرة النص د بالرأى »» ول يسل هذا 
الرأى من أن بكرن مرتبطا عواقف تملية أو عليية لا رجع الى النس, 
بطريق مباشر . 

أما فى مرحلة نضج المذهب -فقد ذهب المعتزلة والأشاعرةخصوصاً 
الى نصرة النص بالعقل . وم من ثم و قموا فى اتضارب . أو وتعرا فى 
الاعاد على الدليل العقلى اع )دا اما ء م فى قدرة العقل على الوصول 
الى البقين من ناحية » ولاعتقادم أن التسلم التام النص تسلا منوجيا آوايا 
لايس لح سنداقويا للمقيدة أمام التبارات المناوئة اسو اء جاءتهذهالتيارات 
من دال التفس اؤمئة > أومن أعداء الدين العاماين على تقويضة . 

وقد أثبت أن الثقّة الكاملة فى قدرة "مقل على اليقين ؛ لاأساس لبا » 


وأن العقل يصلح مدخلا لقم الشرع » ولا يصلح مرجعا للحك عليه . 


5 
أما قضيةالتسلم ذقدتناولتها ف البابااثالتلاثيبت أن لها أصولاشرعيةوأنه 

يمكن استخخلاص منطق خاص بها يقوم على الضر ورة ا عليه والعةلالعملى » 
ويصلح سندا لها أمام الفكر الإنسانى يصفة عامة » ولا يقتصر فى جدواه 


د #5 4 عمسم 


وقد أثبت فى هذا الباب الثالث أن “ضرورة العملية هى البداية . 


وأثيت أن التجرد من الشك يكون عر طريقبا . م اثبت أن 
الاعتصام بالعقائد الدينية برغم زوابع العقل النظرى وشكوكة يكون 
عن طر يقبا أيضا . 

ببنت ذلك فى اافكر الإنسانى » بين فلاسفة الشك » وبين مفكرى 
المسيحية 0 وس المكامين ف الإسلام عل السواء 


کا بيت أن المقام فى الإسلام وفى توجهات الرسول هو مقام 
الاستمساك بالعمل » والدعوة إلى الع العملى » يمفووم بشمل كل ماله صلة 
بالعمل » ومن ذلك الاعتقاديات الى ها صلة بالعمل » كالعل بالآخرة 
والعلم بعلم الله وشموله للصغيرة والكبيرة والعل بعصمة الرسل وما إلى ذلك 
أما العم بزيادة الصفة على الذات أو عدم زيادتها عليها ‏ والعل يخلق القرآن 
أو قدمه » والمل بكيفية التوفيق بين ما بشعر به الإفسان من كونه عخيدا فى 
حالات من ناحية وعل الله وقدرته وقضائه وقدره من ناحية أخرى 
كل هذا من العلوم الى لا صلةها بالعمل » وهى من العلوم النظرية التىاجملبا 
الشارع ول يدع إلى الاشغال بها . 

م بينت المعنى الدقيق لا أقصده بالضرورة العملية » وكيف برتق هذه 
الضرورة إلى مستوى الإنسان بتوافقم| ممح قواه العقلية والوجدانية 
والحسيه » وكيف تتو اضع لتتوافق مع هذه القوى فلا تدعى إمكان 
الصعود إلى المعرفة المطلقة الشاملة اليقينية الى تستهدفها الفلسمة اليقينية . 

وبتك أن قرف كرو السلة كدخ الفلن لذ وطن ف فيا 
کا انها من ناحية أخرى لا تقفل الطريق إلى اليقين ١ ٠‏ 


وذهيت إلى أن الاج الإسلاى بدأ من ااضرورة :العملية » ولت 


دومع — 


المعنى التطبيق ذه الضرورة فى المج الإسلاى » إذ تدنع هذه الضرورة 
ألا نسان التعرض لمعرفة الله . 

وبينت أن التعرض لمعرفة الله يتم على مرحلتين : 

مر حلة التعرض للانذار يعذاب الآخرة . 

ومرحلة التعرض لعوامل تصديق الرسول . 

وبينت فى القسم الخاص بالإنذار أنه تتمثل فيه |اضرورة العملية 
بأقوى مظاهرها إذ نظرت إلى الانذار لا من حيت هو قضية من قابا 
الإعان » فهذا ياتى دوره بعد » ولكن من حيث هو البداية المنهجية . 
للدخول فى الإسلام . 

ويينت أن الرسول يكل طرح هذا العامل ‏ عامل الانذار ‏ فى 
أول الحظة ‏ من 0 (علانه للدعوة العامة » دون أن رفت ا 
للمناقشة حول أى قضية من قضايا الإمان . 

وأوردت أدلة ذلك من القرآن الحكرم ؛ والحديث الشريف » 
والسيرة النبوية . 

وبينت أن الإنذار كان واضحا قريا شديد التركيز على التخويف من 
عذاب مناظر يعم يعم الناس والكائنات ولا ينجو منه إلا من يسم نفسة 
لدين الله » وهو الإسلام . 

وبينت أن هذه الأولية الى احتلما الإنذار فى منبج الدعوة لم يكن 
مصدرها أن قضايا الإمان الأخرى مسللة لا إشكال فيبا » أو أن طبيعة 
اة العر بية اقتضت ذلك ء نا كان السبب نابعا منأن أولية الانذار فى 
التطبيق الواقعى لأولية الضرورة العليه فى المنهج الإسلاى . 

ولقد بينت استناد » هذا المعنى إلى القرآن الكريم نفسه . ٠‏ کا بينت 
ستناده إلى ملاحظات أبداها كبار العلياء وال متكلمين ‏ وإلى مادى” 
وضعبا بعض فلاسفة الغرب . 


— ۷ [1 


وبينت أن قيام هذا الانذار على الضرورة العملية . . . - وى لا رق 
من حيث الك العقلى إلى أكثر من مستوى الظن ‏ لا يطعن فى حجيتها 
الشرعية » وبرنت أدلة ذلك أيضا من القرآن الكريم ومن أقوال العلياء 
مثل الامام الغرالى واين تيمية . 


ْم بيذت أن التعر شض لعوامل تصديق الرسول بعد التعرض الانذار 
يدفع المتعرض للتسلم والنطق بالشبادتين » وينت أن تصدبق الرسول 
له طرقه العادية الى لا يمكن التقليل من شأنها ‏ بمنطق الضروزة العملية ‏ 
وأن هذه الظرق أوسع دائرة وأكثر شمولا من المحجزة . 

وبينت فى هذا الصدد الطريق الذى ارشد إليه القرآن لمعرفة صدق 
الرسول وبيت الطر يق الذى ل ك كبار الصحابة رضى الله عنوم ٠‏ 

والطريق الذى سلدكه هرقل ٠‏ 

ورأى الآثمة فى هذا الطريق : عند الإمام الغز الى وابن خلدون » 

کا أجريت مواز نه . . . هذا الطريق من حيث كل من ادلا لتين : 
العقلية والعادية .. و بيشت أن المتكلمين و إن كانوا يقدمون المعجرة كدليل 
قطعى على صدق الرسول إلا م ينتهون من مناةشتهم الاحتالات الواردة 
عليها إلى ما يقنعنا بأنها لا تخرج عن مستوى الدلالة العادية الى تدل بها 
الطرق الأخرى ٠‏ 

م انتقات فى الفصلالثالك:من هذا الباب إلى بيان تاقى المعرفة الاهية. 

وبنث أن المتعرض للدعوة بعد أن يتعرض للانذار فيدفعه الانذار 
دوت ايطاء أو تعويق طبقا لمنطق الانذار تفسه ‏ إلى التعرض لعواءل 
تضديق الرسول يحد نفسهماجأً إلىالتسلم فينطق بالث ادتينكاطلبهه| |الاسلام» 
فيصيح مسلما فيضع بذلك قدمه على أول الطريق طريق تاق المعرفة الاطية. 
من مصدرها الذى هو الله تعالى : 


~۷ — 


إلى موردها اأذى هو الإنسان 

صاعدا بذلك : من الظن إلى اليقين . 

وبينت فى مصدو العرفة » نظرية المعرفة کا يمكن أن استنتجها هن 
القرآن الکر ہے کا جاءت فى أول ما نزل منه فقوله تعالى « اقرا باسم ر بلک 
الذى خلق خلق الإنسان من علق اقرأ وربك الأكرم الذى عل بالقم 
عل الإ نسان مال بعل كلا إن الإفسان ليطغىأن رآه استغتى إن الريك الرجعى» 

وبينت نظرية الداءة أضاكا عكن استخلاصا من سورة الفاتحة 
هبيئا مصدر ادى , وأسباب افاضتة » وأسباب منعه » وفائدته . 

وتأيدت فى ذلك كله بآراء العلياء : كالامام ألى حنيفة » والشيخ 
الأشعرى والأشاعرة والمعتزلة عبرما » وبآراء من الفنسقة الغربية أيضا . 

م بينت مكانة الرسول فى ايصال المعرفة الإلمية وبينت أن له فى ذلك 
المكانة الأساسية » وتأيدت فى ذلك بالقرآن الكريم » وبآراء العلياء» 
يا ببنت أن متابعة الرسول ليست من باب التقليد . ثم أوضحت أن تلق 
المعرفة الالهية على النحو الذى ذكرته لا يعتى الالبام ااصوفى الخاص . 
وأن أ المعرفة فى ذلك يشبه امس الخاق والرزق : كله من الله » وليس 
للانسان دور جوهرى فى شىء من ذلك ٠‏ 

ْم بينت مورد المعرفة ونه الإنسان فىعومه » جهو ع قواءالثلاث : 
الارادية ء والعقلية والوجدانية ٠‏ 

وأوضحت المذاهب الفلسفية والنفسية اتى تحلل هذه القوى وتبين 

مساهمتها فى العمليات النفسية بما فيها الإدراك والتعل » ورجحت عدم 
الااز إلى مذهب من المذاهب الذى يغلب بعض هذه القوى على بعض . 

وبينت أن الج الإسلاى يتجه إلى هذه القوى جيداء ولا يتناتش, 


م شىء منها ٠‏ 


— EA — 


کا بيغت أن المج الإسلاى لا ختص بطبقة هن الناس تتميز بالموهية 

العقلية والتفر غ للبحث » ونا هو عام للطبقات كاباء وأنه ليس فى هذا 

المج ميرو للتفرقة بين العامة والخاصة » أو بين احور والعلماء من حيث 
الاستدلال على العقاد . 

شم أو جت فى المدخل الاراد ىكيف أن امنيح الإسلاى خاطب 
الإرادة- بالدعوة إل النسلم 0 

وفى المدخل العقل صبكيف مخاطب العقل عا رضى تطلعه إلى البحث 
دورب أن يقره على دعوى الاستقلال : أو القدرة على الوصول إلى 
المعرفة الكاملة أو البقينية» وبيعت ف هذا المدخل أنه سكن ف غله 
أستمرار قيأم عم الكلام ډدوره ف مدافعة الخصوم أو امه دذوره ف 
بيت العقايد إذا قيد نا العقل ګحدوده الى تومه بأن يشقف مر. الشرع 
موقف التلق لا موقف الحم. 

م بيشت ف المدخل الوجدان ىكيف أن اعتباره مدخلا لللعرفة الإهية 
فى الإسلام لا يعنى اتخاذه حکا , كا يينت أن المدخل الوجدالی لا يعتى 
البوى مضل ¢ وإعا يعنى کوته وعاء لأشدور بأنواعه إلديلةة . 

وأوضحت أن المج الإسلاى يتوجه إلى المدخل الوجداف فى سائل 
العقيدة الختلفة فى الإلبيات » والنبوات والسمعياتوغيرها . 

م بشت ف القسم اثالث من الفصل مدارج الوصول إلى اليقين حيث 
يبدأ تلق المعرقة بالإسلام ويتوسط بالا مان » وينتببى إلى الاحسان وق 
الا حسان صل اليمين 5 

ورجحت إمكان الإسلام فى البداية حيث عدث التسلم بالإر ادة الحرة 
دون اشتراط أن تمداً خطرات القاب أو تخمد شكو ك ؛ ومادام المسلم قد 
أسلم نفسه لله فهو مدأر ج المج الإسلاى ينتقل فيه من دايته إلى وسطه 


إلى عاحه اأسعيدة ألا وهى اليقين 5 
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وفى تقديرى أن النتائج الرئيسية لبذه الدراسة أربعة: 
الأولى : أن علم الكلام - ويخاصة عند المعبزلة والأشاعرة ومن. 
جرى جريهم - لم يكن يذهب إلى القرآن الكريم ليستدل به على العقائد 
الآساسية » وإنما ,ذهب إليه ليستشهد به على عة ما يذهب إليهأولا بالعقل 
النظرى المستقل . 
الثانية : أن ما استند إليه علم الكلام من أن العقل النظرى المستقل 
يمسكنه أنيصا إلى اليقين غير حيسم , ومن هنا فإن هذا العقل ليس له أولوية 
على النص ٠‏ 
اثالئة : أن استناد علم الكلام إلى العّل النظرى الستقل فى أصول. 
العتائد الأساسية أوقعه فى الدور الباطل الذىظن أنه جرب منه بهذا 
الاستئاد. 
و هذا يؤدى إلى فقدأن البنيان العقلى لملم اكلام رر أت وجوده » 
وميررات وجوبه على السواء : 
الرابعة : أن مبدأ التسلم النص تساما مطلقا ابتداء a‏ 
ليس قاصراً عل المسابين سلفاء وإنما هو موجه إلى الإنسان من حيث. 
هوء وهذا ين عنه تهمة الوقوع فى الدور الباطل : 


مستقيل علم اكلام على صضوه هله الدراسة : 
أرى أن هذه الدراسة تسم فى تكوين الخطوط الآساسية لما ينبغى 
أن يكون عليه علم الكلام فى المستقل » وهذه الخطوط فى تقديرى يلاق 
عندها الاسلام والفكر إلانسافى المعاصر فى حركته نحو المستقبل وهی : 


o —‏ ود 


أولا : عدم المغالاة فى قدرة العقل . وإسقاط الفلسفة الرقينيةءو[حلال 
البحث العلبى المنظم علما . 

ثانياً : تبسيط النظر فى العقيدة وتوحيد منبجه وجعله ملاتا للمستويات 
الا نسانية كلها ٠‏ 

ثالكآ : الاعتراف بالانسان فى خر ع قواه النفسية الختلفة إرادية 


وعقلية ووجدانية . 
وتوجيه الاعتقاد إلى هذا الجموع . 
رابعا : كين الانسان من الاعتقاد الذى يتجاوب مع الأزعة العواية ٠‏ 
ساف عن مصدر فوق الانسان ينقذ الانسان من الحيرة الى 
أنشبت أظفارها فى جميع الاتجاهات ٠‏ 
وهذا يتحقق بالرجوع المباشر إلى الأصول الشرعية للاعتقادء فى 
الكتاب والستة؛ والسيرةالذوية. وهذه الأمور جميما تتمثل فى « منهج 
۽ باعتباره منهجا صا لحا للانسان من حيث هو كذلك » وهذا اليج 
هو ا زعم هزه الدراسة أنها قات باحيائه* 


ع اع - 


فورس المصادر والمراجع 
القرآن الكريم. 
الحديث الشر يف 
الأخضرى 
س مان السم فى المنطق 
مع شرح الإمام هل بنا لجسن الئان 0 وحاشيه للعلامة على قصارة . 
الطبعة الأولى للمطيعة الأميرية بالقاهرة م11 ه 
الأسفر ابيى 


أبو المظفر الأسفرابيق ت ٠ ٤۷۱‏ 

؟ ‏ التيصير فى الدين بتعليق الشيخ تمد زاهد بن الحسن الكوترى 
طبع مطبعة الآنوار 144٠‏ م 

الأسنوى 

الامام جمال الدبن الأسنوى ت ۷۷۲ھ 

۳ نباية اسول 

فى شرح منهاج الوصول إلى علم الأصول للقاضى أأبيضاوى ت 6ه 

المطبعة الأميرية 111 ه 


الأسمرى 

الامام أبو الحسن على بن اسماعيل الأشعرى ت .م ه) 

- اللمع فى الرد على أهل البدع والريغ اقيق د . حمودة غرابة ٠‏ 
نشر مكتبة الخانجى د طبع مطبعة مصر عام 1600 م » 

وى مقالات الاسلاميين . 

بتحقيق فضيلة الشيخ مد عى أأدين عبد اميد 
اشر مكدرة النبضة المصرية الطبعة الأول لعام 1465٠‏ م 


ست FY‏ اسهد 
+ - الإبانة عن أصول الديانة » 
نسخة طبع مطيعة مجلس دائرة المعارف النظامبة بالند عيدر أباد 
مكتة الازهر . توحید ‏ رقم خاص ۱۰۹7 عام ۱۲۱۰۷ ٠‏ 
۷ رسالة فى استحسان الخوض ف عل الكلام 
المطبعة الكاثوليكية بيدوت عام 140۷ 
ان أمير 
العلامة الحقق ابن أمير الحاجت ۸۷۹ ه 
۸ - التقرير والتحبيد شرح العلامة ابن أمير على تحر بر الإمام ال جال 
أبن اام EO‏ عل الأصول . 
الجامع بين اصطلاحى الحتفية والشافعية المطبعة الأمير به بره 
الإيجى 
الإمام القاضى عضد الدين عبد الر حن بن أحمل الإبحى 
۾ المواقف 
بشرحه : للمحقق السيد الشريف على بن مد الجر جا ت ١1م‏ 
وحاشية : لعبد الحكم السيالكوق E‏ 
وحاشية . للدولى حسن جلى بن عمد شاة الفنارى 
طبع مطبعة السعادة بالقاهرة عام مم1 هم - 
الياقلا نف 
القاضى أبو بكر ابن الطيب لاباقلانى ت عام .ع 
۰ - لجاز القرآ رف 
طبعة دار المعارف ةزه 
١‏ - الإنصاف فما يب اعتقاده ولا جوز الجبل به 
طبع مؤسسة الحا جى الطبعة الثانية ٠۹۲۳‏ م 


— نت — 


۲ العبيد: 
طبع دار الفكر العر يي بالقاهرة عام 154 م 
بتحقيق الد كتور الضيرى ؛ والد ر أف ريدة. 

البخارى أبو عبد الله عمد بن أنى الحسن اسماعيل بن ابراهم بن 
الاحنف يزدزيه البخارى ت ١٠۲د‏ 

۴ س صحيح البخارى , 

اليعقدادى . 


( عبد القاهر بن طاهر بن مد البخدادى ت ٤۲۹٩‏ ه) 
٠‏ 4 - الفرق بين الفرق 
بتحقيق فضيلة |اشيخ مد حى الدين عبد الحيد 


فشر مكتبة مد على صبيح وأولاده . 
البغوى ( الإمام أبو مد الحسينابن مسعود اابغوى اافراء ) 
0 — مصا بيج السئة 


جزءان طبع المطبعة الخير ية بسر عام 118 ه 
اہی ) فضملة الد كتورتهد أبهى من كيار علباء الأزهر الحدثين ) 
15- الجانب الإطى من التفكير الإسلاى 
جز ءأن الأول طبعة وام £۸ وااثانی طبعة عام ۱ 
الياضى ( كال الدين أحد بن حسام الدين حسن بن سنان يوسف 
البياضى الروى الحنق بور إمياض زادة ت ۱۰۹۸ م 
الكوثرى وتقيق وتعليق الشبخ يومف عبد اأرازق طبع 


بطبعة مصطق الحلى 0 امام الأول عام 145 ل 
١‏ ( 78س الا س) 


جم ل 


البيروف (أبو الريحان مد بن أحمد البيروف ت ٤٤١‏ ه) 

قينا اند من مقولة »«قبولة فى العقل أو مرذولة ٠‏ 
طبع مطبعة مجلس دائرة المعارف العنّانية عيدر آباد الدان- 
البئد ‏ عام ۱۹۵۸ ٠‏ 


التفتازاق : 


العلامة سعد الدين التفتازانى . 

4 ب شرح الةاصد . 
طبع أو لعشدن : 

¥ شرح العقائد النسفية 1 مع حواشيه للخيالى » والعصام > ول 
الحكىم طبعة عام ٠۹٠۳‏ م بالقاهرة طبعة الکتى۔ 


ابن تيمية : 


: متهاجالسنة ط اسم‎ ۳١ 

مم الا كليل ق المتشابه والتأويل . 
ط صبيح ١19415‏ 

. الإرادة والام‎ - ٣ 
. 155 ضن جموعة الرسائل الكبرى ط صبيح‎ 

٤‏ - الفرقان بين الحق والباطل. 
من جموعة الر سائل الكير ی ط صبيح ۱۹۹۹م 

٠ درء تعارض العقل والنقل‎ - ١ 
تحقيق الدكتور مد رشاد سالم مطبعة دار الكتب بالقاهرة‎ 
عام وا م والنسخة القدعة باسم ( موافقة صر دح المعقول‎ 
هم‎ ٠۳۲٠ على هامش ه«تهاج السنة ط‎ ) ٠ لصحيح المنقول‎ 


E٣0‏ عه 


ه١1]/٠ س شرب العقيدة الأصفبانية طبع الاإعتصام بالقاهرة‎ ۲٢ 


۷ الرد على المنطقيين . 
طبع يمبأى 1154 ه 

4 - نصيحة أهل الإمان في ألرد على منطق اليونان 
( مخنصر إلسيو طى ) 


طيعة السعادة ‏ بالقاهرية 
الجاحظ . ( هو مرو بن كر الجاحظ وکنیته أبو عمان ت ۲۰١‏ ۸) 
۹ - الفصول الختارة ‏ جم الإمام عبد الله بن حسان . 


عل هامش الكامل للبيرد 
طبع مطبعة التقدم بالقاهرة عام ٠٠۳۲۴‏ 
عبد الجبتار : 


«قاضى القضاة أبو الحس عبد ال جار بن أدبن الخليل بن عبد الله 
:نہذ انی اللأسد أبادى توق 1٠‏ ه 

.م ل شرح الآصول الخفسة. 
تعلي الإمام أحمد بن الحسين بن أب هاشم - تحقيق الد كتور 
عيك الكريم عمان 3 
نشر مكتبة وهبة ‏ الابعة الآولى لعام 14560 م 

م اللحيط بالتكليف - حع الحسن بن أحمد 
الجاد الأول تحقيق الاستاذ عبر السيد عزى . 
نشر الدار المصرية اليف والترجمة طبع الثمركة المصرية 
للطماعة حسن هد كور وأولاده . 

پم التكليف : 
الجر الحادى عشر من المغى : 


تعر الداد المصرية التأليف والترجة طبع عيسس الل 
عام ۰۱۹1٩‏ 
وان - النظر والمعارف 
الجرء الئاق عشر من اغى فى أبواب التوحيد والعدل 
تحقيق الدكتور | ابراهم يبوى مذ كور 
تعر المؤسسة المصرية العامة تاليف والترجمة والنثر ٠‏ 
ابن الجوزى : 
أبو الفرج عبد الرحمن بن على ن الجوزى القريثى ات ٥۹۷‏ ^ 
.م - قلييس | بليس . 
بتصحيح وتعليق مد متي الدمشق طبع إدارة الطباعة لير يق 
مم - متاقب الإمام أحد بن حتبل . 
نعر عمد أمين الخانمجى الكتى ممايمة السمادة ۱۳۲۹ ه 


امف ؛ 
إمام الحرمين أبو المصالى عبد الاك بن عبد الله بن يوس بن عبد اله 
ابن يوسف بن مهد ابن حيوية الجويى ت 40/8 م 
مس لمع الأدلة فى قواعد عقائد أهل السنة واجماعة . 
بتحقيق د . فوقية حسين مود طبع الدار القومية . 
بم : العقيدة النظامية . 
aw‏ £ ية الأزهر توحيد رقم غاص ٤۰۷‏ عام 00۱۸0 
۸م - الإرشاد إلى قواطع الادلة. 
تحقيق الد كور مد يوسف مونى نشي الخائجى عام ۰ ۱۹۰ 


۷ 


وم الشامل فى أصول الدين. 
حقيق الد حكتور على ساى النشار نشر منشأة المسارف 
بالأسكندرية عام 4م 

حب ألله: 
فضيلة الأاستاذ ال د كتور مخود<بالله . 

٠ع‏ الحياة الوجدانية والعقيدة افديضة . 
نشر عيسى الحلى عام ۱۹٤‏ م 

حجازى: 

فضيلة اللأستاذ الد کور عوض اله جاد حجازى . 

. اين الم وموقفه من التفسكير الاسلاى‎ ¢١ 
طبعة مع البحوث الإسلامية عام ۱۳۹۲ ه- ۲۹۷۲ م‎ 

أبن حزم : 

للإمم أب جد على بن حزم الأندلنى الظاهرى ت 401 

؟؛ - الفصل ف الملل والآهواء والنحل . 
نشر مؤسسة الانجى عصر ومكتية الى ببغداد . 

أبو حنيفة : الإمام الأعظم النعمان بن ثأبت ت ٠٠١‏ هھ 
وله من العمر سبعون عاماً . 

مع الفقه الا كير : 
نسخة بمكتبة الأزهر طبع مطبعة مجلس دائرة المعارف اانظامية 
فى اند حدر آباد عام ۳۲ هوم وفقا لتحقيق الشيخ 
الكوئرى ج الفقه الأبسط رواية آي مطيع » وعليسا شرح 
منسوب لأنى منصور الماتريدى وهو وفقأ للتحقيق المذكور 


معت 


لای الليث السم ر قتدى المتوفى عام ۴۷٣۳‏ م 
دهع شرح لاب المثبى المختيساوى . 
مو العام والمتعم 5 
رواية أبى مقاتل حفص بن مسل السمر قندى > توق عام ۲,۸ ه. 
نسخة مكتبة الأزهر ‏ توحيد رقم جاض ٥٩۷‏ عام ٠5814‏ 
غار::_: 
ع بن حسن بن على إن اياف الله الحسيىالقنوجى المعروفه. 
يصديق شان ت ۱۳۰۷ھ 
- أيحد العلوم نسخة فى ثلاثة أجواء فى جلد واحد طبع الند 
عام 85 ه: 
خفاجى : 
فضيلة الد کتور عماد خفاجى سال . 
- مناهج التفكير في العقيدة الإسلامية . 
بين النصيين والعقليين ٠‏ 
رسالة دكتوراه ( طبع الاستنسل ) مكتبة كلية أصول الدين ٠‏ 
ابن خادون : عبد ارهن بن مد بن دون المضرى ت ۷۸٤‏ هه 
۷ - المقدمة : 
نشر المكتبة التجارية الكبرى بالقاهرة . 
الخوارزى : 
جال الدين ألى بكر الوارزى . 
4 - مقيد العلوم ومبيد اموم ٠‏ 
نسخنة عكتبة الأزهر معارف عامة زقم خا )١140(‏ عام ( ه1551 


= ۳ ا 


لای الليث السم رقندى المتوفى عام عام م 
مع شرح لای الماتهى المغإيساوى . 
4 - العالم والمتعل . 
رواية أبى مقاتل حفص بن مسل السم رقندى » توق عام ۲۸ ه. 
نسخة بمكتبة الأزهر ‏ توحيد رقم خاض ٥٩۹۷‏ عام ٠۰۸۲٤‏ 


غار : 


مد بن على بن حسن بن على بن طف الله الحسينىالقنوجي الأعروف. 
بصديق خان ت ۱۳۰۷ھ 


٥‏ - أيحد العلوم نسخة قى ثلاثة أجواء فى جلد واحد طبع الَند. 
عام 895 ه. 


خفاجى : 
فضيلة الد كتور عماد خفاجى سال . 
ب متاهج التفكير ف العقيدة الاسلامية . 
بين النصيين والعقليين ٠‏ 
رسالة دكتوراه ( طبع الاستنسل ) مكتبة كلية أصول الدين . 


أبن خلدون : عبد الرحمن بن تمد بن خدون المضرى ت ۷۸٤‏ ه. 
۷ س المقدمة * 


تشر المكتبة التجارية الكبرى بالقاهرة . 
الخوارزی . 


جال الدين أبى بكر الخوارزې .. 
٠‏ ۸ عقيد العلوم وميد اموم . 


س مع سد 


ترجمة الد کور عمد عبد البادى أو ريدة الطبعة الرابعة عاملاه 16 م 


ديكارت : 


ريفيه ديكارت ۱۰۹۹ .136 م فيلسوف فر نمی . 
بوه - التأويلات فى الفلسفة الأول . 
لديكارت ترججة الدكتور عثيان أمين نشر مكترة القاهرة 
الحدبثة عام مجو ٠ ٠‏ 


الرإزى : 
أبو الفضائل اد بن المظفر بن الختار الممروف بالرازى من 
رجال القر نالسابع اطمجرى ٠‏ 


۷ه -- حجج الق رآن جميع أهل الملل والاديانء 
نسخة طبع مطبعة الموسوعات يباب الخاق عام .7( ه موجودة 
بمكتبة الأزهر توحید . ۰ حاص ۲۲٣۰۹‏ عام ظ 
الرازى : 
الإمام نر الدین عد ين عرز الرازى ت ٠٠٥‏ هھ 
۸ه - اعتقادات فرق المسلبين والمشركين . 
نشر مكتية أنوضة المصرية عام ٠۹۳۸‏ م 
بوه مناقب الإمام الشافعى . 


نسخة مكترة الأزهر تاریخ رقم خاص ۳۹۳۹ عام ( ۱۹۲۷۱ ) 
.+ - المطالب العالية . 

تحقيق الد كتور مصطق عيران . 

رسالة د كتوراه ( طبع اسسقنسل ) مكتبة كاية أصول الدين . 


ي — 


+ - أساس التقدس : 
طبع مطبعة كردستان العلمية بمصر عام a A‏ 

م - محصل أنظار المتقدمين والمتأخرين من الفلاسفة والمتكلمين 
مذيل یہ بتلخيص المحصل العلامة نصير الدين أأعلؤمى وحاشيته . 
ومعالم أصول الدين للإمام غر الدين |ارازى بالمطبعة الحسنية 


‘AF 
ه‎ ٠۳١۸ مفاتيم الغيب المشبور بالتفسير الكبير طبعة عام‎ ٠۳ 
. بالمطبعة العامرة الشرفية‎ 


أبن رشد : 
35 العلا أبو الوليدحد بن أحمد بن مد بن أحمد بن رشد 
ت موخه ه١٠‏ 
4 مناهج الآدلة فى عقائداللة. 
تقديم و تحقيق د مود قاسم الطبعة الثانية 6€ . 
زادة : 
خوجة زأدة ت ۸٩۴۳‏ ۰۵ 
هو تهافت الفلاسفة » على هاش تهافت الفلاسفة للغزالى ء وتهافت 
لتهافت لابن رشد طبعة المطبعة الخيرية عام 1115 م 
الرركثى : 
الإمام بدر الدين شمد بن عبد الله الزركثى ٠‏ ( ت »ولاه ) 
++ -- البرهان فى علوم القر آن بتسقيق الاستاذ ممد أبو اأفضل ابر اهم 
أربعة أجزاء ‏ المابعة الآولى عام يمه طبع عى بابي 
الحلى. 


— ۳ سس 


الزعخشرى الإمام أبو القاسم عمو د بن عبر الرمخشرى اخوارزی 
006 ْ 
1۷ الكشاف عن حقائق التعزيل وعيون الأقاويل فو+وه التأوبل 
طبع المطبعة الكبرى الاميرية يبولاق ۱۳۱۸ ه 
زيدان مود زيدان : | 
4 - ولم جيمس طبع دار المعارق عام ۱۹0۸ ٠‏ 
ابن سشا. 
أبو عل الحسين بن عبد الله بن الحسن بن على بن سينا ,477 م 
ود - الإشارات والتابيهات ٠‏ 


بشرح الطوسى . | 
وتحقيق الد كتور سلمان دنيا طبعة دار المعارف عام ۸ م 
السيوطى : 
الإمام جلال الدين بن عبد اارحن السيوطى ت ١١91ه‏ 
° الجامع الصغير ٠‏ 
طبع المطبعة الخيرية عام ر٣٣١‏ 
۷ صون المنطق والكلام عن فى المنطق والكلام ٠‏ 
تعليق و نشر الدكتور على شاى النشار ٠‏ 
الطبعة الآولى مطبعة السعادة بالقاهرة . 
الشاطى : 
الإمام ابراههر بن موسی ين تمد اللخمى الغر ناطى أبو استحاقه 
الشبير بالشاطى ت ۷۹۰ھ 
٢‏ الاعتصام ۰ 
طبعة مطبعة المنار صر عام ٠۳٣۲‏ ه 


— gp — 


الشافعى : 
الإمام هد بن أدريس الشافعى ت ۲۰٤‏ 
٣پ‏ الرسالة 
تحقيق أحد شا كر 
الشای 
الامام تمد بن بو سف الصالحى الشاى المتوق ٩۹٤۲‏ ه 
¥4 — سبل المدى والرشاد فى سيرة خير العباد 
تحقيق الدكتور مصطق عد الواحد نشر الجاس الأعلى الشثون 
الإسلامية لسئة ٤۹۷٠م‏ ظ 
الغببرستالى 
الامام أبو الفتح عمد عبدالكريم "شر رستاقى تر ۳۷ہ م وقيل ۳۹٥ھ‏ 


وقيل ٥٤۹‏ ھ 
هب - الملل والنحل 
بتحقيق فضيلة الدكتور عمد بن فتح الله بدران 
جزءان : نشر مكتة الايجاو المصرية عام ام 


دن # مايه الاقدام فى عل الكلام 


نشر مكتبة اللثثى ببغداد 
الطحاوى 


حجة الاسلام أو جعفر أحمد بن سلامة الطحاوى المتوف عام ۳۲١‏ ه 
۷ ب أن اأسئة والماعة 
طبع المطبعة الكر بمية ببلدة قران عام ٠۴٣١‏ ه 


الطويل 
الدكترر توفيق الطويل 
۸ - | الفلسفة 


طرعة مطبعة النبضة المصر به ۱۹۵۸ 
فضيلة الامام الآ كبر ) الأ كر الدكتور عد الحلم مود شيخ الازهر 
و - التفكير الفلسنى فى الاسلام 
الطبعة الثالثة عام م574١‏ م 
5-07 الاسلام والعقل 
نشر دار الكتب الحديثة » مطبعة خيمر 
A1‏ دلائل النيوة ومعجزات الرسول 
شر دار الا نسان عام ۹V4‏ 
فضيلة الامام الآ كير الشيخ مصطق عد الرازق أستاذ الفلسفة 
الاسلامية وشح الأزهر عام 1955م 
بم القبيد فى تاريخ الفلسفة الاسلامية 
الطبعة الثانية عام ه19 م 
أبن عسا کر ) على بن الحسن بن هبه أله بن عبد الله بن الحسين 
المعر وف بابن عساأ كر الدمشق 3 الملقب ثقة الدبن ت إلاه ه) 
ميم تبيين كذب المفترى فا تسب إلى الامام أنى الجسن ن الأشعرى 
عقدمة 4 للشيخ يتمد زاهد الك وثرى نشر القدسى يدمشق عام 114 ه 
غرابة | 
فضيلة الدكتور حمودة غرابة 
م - الأشعرى 
فشر مكتبة الخانيجى عصر عام ۱۹٥۴‏ 


“3-0-0 


٥‏ - أبن سينا بين الدين والفاسفة 
طبعة مح اليحوث الاسلامية 
الغ الى (الاهام أن حامق هن بن ير بن ل الغو الى توق 6١6‏ م( 
۸ - [حياء علوم الدين - الجزء الأول طبع المطبمة العنية لأصعاببا 
مصطق الباى الحلى وأخوته 
۷ - الجام العوام عن عل الكلام ‏ مهن جموعة من رسائل الامام 
الغرالى نشر مكتبة الجندى » طبع شر 5 الطباعة الفنية المتحدة بالقاهرة . 
۸ - الماقذ من الضلال 
بتعليق الدكتور عيد الحلم جود 
الطبعة السابعة ۱۹۷۲ م ۱۳۹۲ ه 
وم - الاقتصاد فى الاءتقاد 
طبع المطعة الأدبية بالقاهرة الطبعة الأولى 
بتحقیق الدكتور سلمان دنيا طيعة دار المعارف عام 1454 
۹۱ تهافت الفلاسمة 
تحميق الد كترر سلمان دايا طبعة دار المعارف الثاية 
الإكبرى 
ابن قتيية 
ا ETE‏ بن مسلم بن قتدبة الدينوررى ت ۲۷۹ ه 
مه الاختلاف ف الفط 
طبع مط عة ال دة عام ۱۳۹ھ 


ا م 


4 - تأويل ختلف الحديث 
تشر مكتية الكلية الأزهر ية بالقاهرة 
أبن قم الج-وزية 
أبوعيد الله عمد 5 أفى بكر بن أيوب الؤرعى المعروف بان قم 
تالجوزية الدمشق ت ١١۷د‏ 
مه الضنواعق المرسلة على الجبمية والمعطلةا 
جز . ارش 
نشر المكتية السلفية عك المكرمة .4ه 
دو س زاد المعاد طم الحلى ۱40° م 
بره اجتماع الجيوش الاسلامية على غزو المعطلة والجبمية 
طبع إدارة الطباعة المنيرية بالقاهرة ١ه(‏ ه 
كانت 
عا نويل كانت ء فيلسوف ألماق غ99١‏ ۰ ۱۸۰٤‏ م 
٩۸‏ - مقدمة لكل ميتافيزيقا مةبلة يمكن أن تمير علا 
ترجمةالدكتورةناؤلى اسماعرل حسين » والدكتور عہدالرہن‌یدوی 
شر دار الكاتب العرى للطياعة واأذشر ۱۹14-۸ م 
کرم ( يوس ف كرم) 


وو - تاريخ الفلسفة الحدئة 
نشر دار المعارف يمصر عام 140۷ 
٠٠‏ - تاريخ الفلسفة اليو ثانية 
الطبعة الرابعة - مطبعة لجنة التأليف والترجة والنشر عام ۸ م 


- 447 له 


6 


ڪول 
٠‏ - ازفلد كولة 
المدخل إلى الفلسفة 
ترجمة وتعليق الدكتور أبو العلا عفيق 
مطبعة لجنة التأليف والترجمة والنشر عام ١448‏ 


ايمس كولييز 


٠٠‏ - اله فى الفاسفة الحديئة 
ترجمة فؤادكامل نشر مؤسسة فرا نكلين عام ۱۹۷۳ 
ابت المرتضى ( مد بن ارادم بن على ابن المرتضى المعروف 
عابن الوزير تمه 
.و ايثار الحق على الخلق فى رد الخلافات إل المذهب الحق 
طرعة مطبعة الآداب والمؤيد بالقاهرة عام ۱۳۱۸ 


طبعة القاهرة A44‏ 
مسب لم 
الامام أبو سين مسل بن الحجاج ن مسل المشيرى النيسابورى 
تت 5 ۵ھ 


الامام رئيس أهل النة والحاءة سيف الحق والدين أبو المعين النسق 
لتو عام ٥۰۸‏ د 


١ = 


٠‏ - بحر الكلام فى عل التوحيد طبع مطبعة كردستان العلبية 
بالقاهرة طم ۱۳۲۹ ه 
المقدمى : أبو زيد أحمد بن سل البلخى وهو المطبر بن طاهرالمقدمى » 
من رجال القرن الرابع : 
۷ - ليده والتاريخ 


نسخة من ستة أجراء » نشرةكلان هوارء مكتبة المثنى بيغداد 
ومؤسسة الخانجى صر . 
الملطى.: الامام الفقيه امحدث |اثقَة أبو ا سن عمد ب نأحمد بن عبدار حن 
الملطى الشافعى ت بام ه 
۸ - التنبيه والرد على أهل الأهواء والبدع 
بتحقيق و مقدمة الشيخ مد زاهد الكو ثرى مطبعة عمد أمينالخانجى 
نشر عام 1149 م 
مومى : فضيلة الدكتور مد يوسف مو هی 
4 - القرآن والفلسفة طيعة دار المعارف طم ٠۹۵/۸‏ 
هيوم : ديقيد هيوم ؛ فيلسوف اتمجليزى ۱۷۱۱ - ۱۷۷۹ م 
۰ - عاورات فى الدیری الطبيعى 
ترجمة د . مد فتسى الشنيطى مع تصدرر للدكتور عثان أمين 
نشر مكتبة القاهرة الحديثة الطيعة الأو لى عام ۱۹۰٩‏ 
الواحدى 


أ الحسن على بن أحمد بن ند بي على أبن همو به المعروف الواحددى 
النتسابوزى ت 4٩۸‏ ھ 


١١‏ أسياب التزول 
فسخة بمكنية الأزهر وت دم 5 خاص » ١/4‏ عام دبع 
عام ٥ھ‏ 


٢‏ - نشأة الآراء والمذاهب والفرق الكلامية فى الاسلام 
طبعة مع اابحوث الاسلاميه ۱۹۷۲ م 


موو ‏ عوامل وأهداف نشأة علم الكلام فى الاسلام 


م دعو ألله وده 


( ۲۹ الاش 


لدم جع س 


وختاما. 
فإنى لات وجه إلى الله سبحانه وتعالى بالجد والثناء على ما وفقتى إليه » 
وأعاتى عليه ٠‏ 


فرو وحده المحمود المستعان . 
.وهو وحده لادی إلى صراط مستقم . 
وأرجو منه سبحانه وتعالى أن مدي إلى [خلاص النية له . 
وأن يتقيل عمل هذا مخلصاً لوجبه الكريم . 
بوأن يكفر به من سیا . 
.إنه نعم ا مول ونعم اجيب . 
ع هادم 


القاهرة بد جمسادى الآخرة ٠۳۹۸‏ 
4 ماسو ۱۹۷۸ 


إ0 — 


كتب للف 
صدر ال اأؤلف: 


 ةيمالسإلا الكتاب الأول من جوانب التفكير فى العقيدة‎ ٠ 
. يعو ان اة الآراء والمذاهب والفرى الكلامية‎ 
الكتاب الان من جوانب التفكير فى العقيدة الاسلامية‎ ٠ 
٠ بعنو ان : عوامل وأهداف نثنأة عل الكلام فى الإسلام‎ 
+491 الطبعة الأول عام‎ 


سو : معالم شخصية المسلم « الشكوين الأسابى » 


کے و 5-9 


تعر درف بالمؤلف 


د - ولد بالقاهرة فى ۽ فبراير ١‏ » فى أسرة ترجع فى أصلما إلى 
قزبة بی عديأت » من صعيد مصى . 
وكا والاه الشيح حسن عمد فرغل أستاذ آ لعل الكلام والماطق بكلية 
أصوق الدين بالأزهر . 

؟ ‏ حتصل على الشبادة العالية من كلية أصول الدين عام ۱۹0۸ ٠‏ 

- 4 ل حصل عل إجازة مخصص التدريس من الأزهر عام‎ ٣ 

4 عمل مدرساً للتوحيد والتفسير » والحسديث بممافد الأزهر 
إبتداء من عام 1169 ٠‏ 

م اتتدب للسمل مجمم اليدوث الإسلامية بالأزهر ف عام 4 

+ - عمل مدير السكر تارية الذنية بمجمع البحوث الإسلاميه فالفترة. 
من 1414 ۱۹۷۱م 

بو حصل على الماجستير فى العقيدة والفلسفة فى عام ۷° . 

۸ - عين مدرساً مساعدا بكلية أصول الدين فى قم العقيدة واافلسفهف 
عام 1۹۷1 

4 - حسل ع الدكتوراه فى عام ۱۹۷٦‏ م عين مدرسا للعقيدة 
والضلفة بكلة أصول الدين يحامحة الآهر . 

٠‏ - أتتدب مديراً لمكتب فضيلة الإمام الآ كيز الد كتور عبد الحلم 
مود شيخ الآزهر فى الفترة من فبراير ١11/4‏ إلى ٠۱۹۷٥‏ 

در إتتدب مستثارآ خاصاً لفضيلة الإمام الأكبر لون مع 
البحوث الإسلاميه فى ۱۹۷۰ ٠‏ 

»وو أتتدب مد برا عاما لمكتب شيخ الآازهر فى عام ۹Y‏ . 

۳ - تقل مدرساللعقيدة والفلسفة بكلية الدعوةالاسلامية عام /ا/1ة ا 

4و - دعى استاذا زائر! لجامعة أم درمان الاسلامية لمدة شهر فى 
دسي ¥ 3 


— تتام ع ند 


قبر ٣ل‏ الى :أب 


13 3 3-8 5 5 5 a . 5 ٠. ٠. اد »ة1‎ 


اللاب الأول 
مسائل عل الكلام ف القرآن الكريم ۹ 
اادعل HA‏ 
مشكلة النظر العقلل فى الةرآن الكريم 
و جوب النظر عند المتكلمين ا ا ا ا ا 00 ل 
رأى أصاب المعارف عن الممترلة ا ام ى اع ا عا ءاظلا 
احتجاج أصاب المعارف بالقرآن الكريم . .ا م ٠‏ ۴ا 
رأى الممتدله عموها واستعرادم بالقرآن الكريم . - ۰ء ۰ مم 
رأى الأشاعرة واستشادم بالقرآن الكريم ‏ ء ء ء ٣١ ٠‏ 
رأى ابن تيمية واستقراده .ا م م م م ٠‏ ؟ 


تشجيع اانرآن الكرم على الاظر العقلى م م م م - لل 


الفصل الأول 

«سألة اثيات وجود الله 57 

تميد تارضى للقطلة ا . عه هم ا جع سح اخ WW‏ 
الاستدلال على وجودال عند اممترلة ٠‏ ءءء - ١‏ 
عند أصماي المعارف ا ٠.‏ ء هه ٠ء RR‏ 

علد النظام الى م ى لح اح اع جح كم 

عند | اعلؤلة عمو ا a‏ ا a o‏ 

الاستدلال على وجودالل عند الآشاعرة' ء ا ء ء٠‏ م عم 
عند اأشيخ اقرف ن اد ا ج امقر ال 

عند القاضى اللاتلاق ل ا ع ع ء اح لل 


0٤1‏ سد 


الصفحة 

عل امام الرمين 5 . 85 8 . 3 ۲۲ 

عند الامام الفزالل م . م م هه ٠‏ إل 

تعش بسض الآصول الى قام عليبا دليل لاشكلمين . . ٣١ ٠. ٠.‏ 
اللاستدلال على وسود الله عند السلفيين . -. +٠...‏ .+ 4؟ 
عند الامام أنى عتيقة هه م اله مه ام وس 

عند الامام الشافعى ‏ . . ي م د ٠‏ ي 

تقد اون تيمية اسلك المعتله والاشاعرة ‏ . هه م  .‏ ه. يج 
معرفة وصٍود الله عند ابن تسمية م مه مه د 4١‏ 

رأى اين الةم .هاده اما عا مد اه في 

الاستدلال عل وجود الله عيد المجكاء هه .ء مه م ٠.‏ هي 

نقد دليل اکا E‏ واد مضه E‏ نما انفد “هخ o‏ ند 

هقد الحكاء لدليل المتكلمين »م و مه م مه ه.ه اه 44 

تقد ابن تيمية لدليل المكاء هه ااه م م م هده ٠.‏ 4ه 

الاستشباد بالق رأن اللكرم ...اه .اه ٠>‏ مه 

قدم العام بين الفلاسفة والمتكلمين ‏ هه ي  .  .‏ هم ل 


الفصل الثانى 


مسلا اثيات صدق الرسول و 


مید تار خی لک يد ود کک ا ي د 
مشكلة تصديق الرسول فى القرآن الكريم O mk‏ اق ل رط I‏ 
تواد ظبور المشكلة ‏ . ي .ا ي و و الء اه هنين 
رأى الامام أنى حنيغة فى طريق التصديق . . . 
رأى الامام الشافعى فى طريق التصدرق ٠. ٠.‏ ١د‏ بون 
رأى أو ائل المتكلمين ماع له oa‏ الم VY‏ 
الطريق إلى تصديتق الرسول عند المعؤلة . .ء ء سي 


ن عد 


معجزات سيدقا مهد 2 عند السؤلة 2. . 
إقامة وجوه إتجاز القرآن الكريم ‏ . ٠‏ . 
الطريق إلى نصديق الرسول عند الأشاعرة ( المعجزة ) 
وجه دلالة للعجرة ‏ . .ه . 
نقد المعترلة للاشاءعرة والاشاعرة. 
لليعترلة فى وجه دلالة المعجرة عند كل 
معجزات سيدنا تمد پل عند الأشاعرة 
إقامة وجوه ايجاز القرآن الكربم . 
اأطريق إلى تصديق الرسول عند الاسميين  6٠.0‏ . 
المعجزة ليست هى الطريق الوحيد . 
وجه دلالة المعجزة عند ٠.‏ . 
عصمة الرسول . اه 
رأى للعوله ‏ . .د . . 
رأى الأثاعرة »۾ ۾ .٠ه‏ ه 


رأى ان تيسية  »‏ ٠ه‏ .6 اء 


الفصل الثالت 
مسألة اثبات المعاد 


٠ ٠ . ۰ ۰ ٠ ل‎ ٠ گېد‎ 
٠ . المذامب ف الحاد‎ 


ملش الو ج ا اه ر اد 0ه 
أولا : اثباب القدرة على الاعادة .6 ٠‏ 
ثانيا : الات ووب الاعاذة . 2 . اه 


فاا : اثياث كيفية الاءادة . 


٠. 


٠ 


سمه 65+ — 


المح لة شتون المعاد عقلا رسا هه مه يه ده 4ه 
مدهب الأشاعرهى . مض کن ب ل e e‏ ي 
استدلال الشيخ | لأشعرى بالقرآن ‏ . . .۰ . هه 
تقرير صاحب المواقف وابقاصد للدليل من #قرآن الكريم 5ه 
هرابر ابن تبمية لادليل عن الةرآن الكرم ‏ . ۰ . ۾ 
اختلاف المتكلمين فى : ۱۰۱ 

١‏ س هل تدكون الاءادة بعد الفناء أويجمع ماتفرق 

م س هل يعاد المعدوم اينه أو بعاد مثله ا 


الفصل الرابع 
أعال الاستشباد بالة_آن الكريم فى المسائل ۰۲ 
التى وقع فيبا الألاف بين المتكلمين 

أتداء التفكير فى الخارق أم فى الخالق ع RE‏ الك N‏ 
الاستشباد على حدوث العالم of o os mma»‏ 
القول بالصفات الزائدة على الذات » أو تفيها  .2 ٠.‏ . . مر 
القول بالكف عن اكلام فذات الله  .‏ . > .ه . مهو 
المقدورات والمعاومات ها حد تلتى اليه . . . 0م 

اقول تحدوث العلم لله هذ Ro ١‏ ع ل U‏ 

القول تحدوث الارأدة لله ى ىء . . .هو .و 

القول بإرادة الله المعاصى . ل  .‏ . . لم 

القول باختصاص الله للدؤمتين بالهداية واللظف ٠١ ٠.  .‏ 

القرل بحدم إرادة الله لعا ءءء . (٠١ ٠‏ 

القول بأن أفعال العياد خلوقة لله ء ء . . ومر 

القول بأن الله لايخلق أفعال المباد ‏ .ءءء .وو 

القول بقدم صفة الكلام وقدم القرآن   .‏ . . إإل 

IY o o os en ® القول خاق القرآن‎ 


— ¢۷ — 


الصقصة 
ابات الصفات للوهمة للتشييه  .‏ 2. . . . 
أحاب مذهب التلؤيه . .ا ي ي 
فسالة ss o. UN‏ كو أن FT‏ ال Re‏ 
القول بالتغاير بين الرسول والاى أو عدم التغارر ‏ . ٠  .‏ للل 
اقل معنم سول E E e a‏ يون E‏ 
اقول حواز المعصبة عل الرسول  ٠. ٠‏ .ء ٠ ٠ ٠.‏ مل 
القول بالوحدة ون الإمان والإسلام ف الل EE E‏ 
اقول بالنغاير بين الإبمان والإسلام  ٠. ٠. . ٠.‏ ه ل( 
القول بأن الإعان غين العمل . .٠ه‏ اه . ٠ ٠.‏ وول 
القول بأن الإعان قرول وعمل وعقّد ‏ . . . ٠.‏ ه 88( 
اقول بأن الإعان يريد وينقص 0. , 60.0.0 . هال 
اتقسام العامى إل صغائر وكناكئر ‏ . .ا ٠ ٠ ٠.‏ 8لا( 
القول بأن ملب الكبيرة ليس مؤمنا  .  .  .‏ اه ٠.‏ إلا( 
القول بأن مرتكب الكبيرة مؤمن . .۰ . ٠ ٠>‏ 8( 
الكلام فى المقل والنفس واأروح ١ ٠ ٠ ٠ه .  ..  .2‏ 
الاستشباد بالقرآن على نظربة المقرل عند المكاء   .‏ . ۰ 4"( 
القرلف الملائكة هلثم معصومون 5 . ٠ ٠ ٠. ٠‏ (؟( 
القول ف الملا هل ثم أفضل من الأنياء ؟ . . ٠ ٠‏ ۲٣ا‏ 
اقيات عذاب قير 4 م ي هو ي م م ٠‏ 5"( 
القائلرن بنق عمذاب القير هه هه e‏ م م ٣ ٠‏ 
الميزان المحاسية نطق الجوارح س الصراط . ١84 ٠‏ 
الا قاری بااشفاعة عر ويك في ل نيه عو كلد لك E OD‏ 
القائلون ى الققام . .و ا. . ٠ه ٠‏ ا 
القائاون بأبدية الئة والثار . م .م.م ٠ ٠‏ ١ا‏ 
القائلون تاہما وق لفو م کک أو طقن اوها ا 


— {9A — 


القائلون بأتهما علوقتان الآن ءءء ٠ .  .‏ »٠ء‏ وذ( 


5 ٠. 3 5 ٠ e 03 5 5 5 تعقبب وسوال‎ 


الاب الشافى 
فظر رة المعرفة عند الأتكلمين 1۲۷ 
الفصل الأول 
عرض زظر ية ا مكلمين فى المعرفة 1۷ 
مدعل : حرف نميب على سؤال الياب الأول 1Y‏ 


القسم الأول 

طبيعة المعرفة 156 
النظار 4 حير “وده مها وي ا ع E Se a. Too‏ 
العلم ملظا ي سد ي يه لمر ف د 
الم ضروريا أو تظريا هه م ي م م .م 4ه( 
أنواع العا ألضر ورى r‏ 
افادة النظر العلم . م ا ٠‏ 


فاءعتل العلم و .لوك جه 3 5 7 5 © »° 144 
العلم و لين 5 5 : 5 85 7 5 5 Yor ٠‏ 


١0 3 ٠. ٠. 5 5 3 5 ٠. النظر هل يفيك اظن‎ 


ودجو بي النظار 3 ٠. 5 5 ٠‏ . 


القسم اشا 

أداة المعرفة 1۹۲ 
العقل فى الفاسفة الاسلامية وصاته بالمتكلبين الاشاعرة . .+ 59( 
العقل النظرى ومراكيه ‏ ى ي ي ي م م د ٠‏ إا 


— 204 


13۷ 5 3 ٠ ٠ 5 ® ٠. 98 العقل عل المميزلة‎ 
1 35 ٠. 5 ٠. ٠. 5 ٠. . ٠ العقل العمل‎ 


لق اللات 


طرق المعرفة 14 
صور الآدلة .ا و م . UM * o o o o‏ 
مصادر الاداة عند أهل السنة .م . ٠ ه٠ ٠‏ “لال 
ال ل e KÛ E‏ لوي NE, E o gO‏ 
مصادر الادلة عند الممتزلة هه مه . هه ه٠‏ + قا( 


القسم الرابع 

مدان المعرقة ۱۸۱ 
ميدان المعرفة وأداتها عند اسلاف المعترلة  ٠.‏ ء٠‏ ء٠‏ + اها 
الل عند الع عل ال لما ا لا ا ل ت 
مدان المعرفة المقدية عند الأشاعرة 0 . ه٠‏ م ٠‏ لما 
مقارنة الدليل النقلى بالدليل العقلل فىأصول العقيدة  ٠ ء٠  .‏ 117 
سيادة العقل فى أصول العقيدة . ٠‏ م ه٠‏ م ٠‏ 155 
رأى السلف الأول فى هيدان المعرفة العقدية وأداتها . ۰ ۰ 1۹۷ 
إتجاه جديد فى الميدان السلق o‏ مر < بي اف اف اخ N‏ 


۲ ۲ 5 ينا 5 د‎ 2 ٠. ٠ ٠ ٠. «* تبون‎ 


اکان ااعرفة ° 
مذهب رد الحسيات وال جواب عليه او RN o a a o‏ 


مذهب رد البدهيات والجوابي عليه 85 5 
مدهب رد الحسيات والبدهيات laa‏ والجواب عله 


¢ 
= 
۰. 
9 
9 


- e 


المرفحة 
عذهب السمتية ف اشتراط عدم الممأرض العقلى والجواب عليه  .‏ إا 
عذهب انكار أفادة النظار العلم الال حى 3 a‏ د Oo oa ou‏ 


مذهب التدليميين وجوابه ٠.‏ . . . 6 : . . 1؟ 


الفصل الشاق 


نقد تظر بة ا21كامين فى المد_فة ۷ 


القسم الأول 


حول طبيعة المعرفة ۱۷ 


العلوم الغرورية . ا م يام م o oo‏ .م WV o.‏ 
التغارت ف العلوم الضرورية ٠.‏ . .اه هه م ه٠ ٠‏ ١ل‏ 
موقف الفكر الحديث من البدهيات  ٠ . . . 5.  .‏ 819 
الثقة فى العاوم الضرورية متوقفة على الثقة فى مصدرها ٠. ٠.  .‏ 94" 
فليجة هد العلوم الطرورة  .‏ . ا u o‏ اه م N‏ 
بين امعرفة الحسية والعقاية a o‏ ا ا ا EV A e‏ 
النجة : اسار العقل إلى مستوى لظن ٠.650. . .  .‏ ۲٣ل‏ 
الكامو ن واحساس خن بعدم القدرة علىالقين اعقلى . . .- 784 


اھ قاذ 
القسم شاف 
حول طرق المعرفة ۸ 


“قد القاس الرهالى ‏ ...ل ا. .د RN o o oo‏ 
تمد قياس الغائب على الشاهد ۴۹ 
نقد و ديل مالا دلبل عليه يجب فيه . . ءءء ا. ٠‏ (4م 


مقدمات أخرى ضعيفة  .‏ ى .ا .ا ٠. ٠‏ . ي 
استحالة الحم بعدم الممارض العقل .0 ام .0600م 4م 


= 1:01 - 
الصفيحة 
الم الثالت 
حول مدان المعرفة 51 
كيف استعمل الت كلمون الدلل العلل والقى فى الأسول العقدبة ٤ء٣‏ 
رأى الامام الغزالى وتطبيق له .م ام ٠. ٠.‏ إل 
الدلالة العقلية هى اإسائدة عند المدكلمين فى جيم الأص ول العقدية ١ء‏ 


العقل هر أساس عه_فه الك والشايه عند المتكليين . ٣١ . ٠‏ 
المج اللغوى لابن قندة ف عل مث كلدت العلانة بين الدليل الا والعقلى 
ف أصول المقيدة 2 4V 8 . ٠.‏ 


القيجة : الدلالة العقاية فقد أولو تما على الذلالة النقلية  .‏ . . [ه* 
الم الرابع 

دلالة الم جزة على صدق اسول سەت عقاية 7 . 5 . oY‏ 

الااتزام المقل فى عام الكلام وعظوراته . . . . ٠‏ ۷م 

صعوبة ملك المتكلمين 5 5 7 8 : 5 : . Y1‏ 


القسم الخامس 
المواتف الآخيرة ابعض علباء الكلام ۲11 
القسم السادس 
انيار البتاء العقلى اعم الكلام اجالا ۷۱ 
الدور الذى وقع فيه علم اكلام فى اقامة البناء العقلى لهذا العلى ٣۷٣۲ ٠‏ 
الدور الذى وقع فيه علم الكلام فى ااب البناء العقل لهذا العلل ٣۷٣ ٠‏ 
القسم السابع 
جواب سسؤال , الاب الأول» o‏ 


عن لفقم ف الايد Ss‏ أل عد eB‏ 


— ٣ 


'قضية الوثوق الكاءل 2 العقل . ع . . VY . . ٠.‏ 
رای المؤلف ف دور المعل ف ميدان ا )حر فة المد رة 5 م . . TAS‏ 
سام التام لأرسول له منطق احم الانسافية . . . . . YAR‏ 


الياب الثالث 


الأصول الشرعية وإحماء منهج القسلم ۲4۹ 
الفصل الأول 
الجر د من الشك 4۹ 


بيد عن استحالة اليقين لحتل a,‏ م اع o‏ م Me‏ 
مذاهب الشك لاس الضرورة أاعملية ا o a‏ ا ل و 
الضرورة العملية تريح الشاك من طريق معرفة الله . . . - ١4‏ 
العام العمل od‏ ا ا E‏ ا ا N ES‏ 
الضرورة العملية NE E bb o E o‏ 


الفصل الثانى 


التعرض أدرفة ألله <o‏ 
القسم الأول 
0 الانذار ¢ °0 


الانذار وداية المنميج ار ی عه ا ل ل و 
جاء فى القرآن اللكرم 0 . ۰ . ۰ ام ۰ ١ل‏ 
کا جاء فى الحديث النيوى | PV 5 aay‏ 
کا جاء فى السيرة النيوية ۰ .۰ ام .> : ۸١ ٠°‏ 
أولية الانذار أولية متيجية . ب لم م م ٠ ٠‏ للم 
أولية الانذار من ذاتيات الج م اللي 
معن الضضرورة العماية ف والاندأر ع . .م ا.ء عم .° ° IE‏ 


= 


رأى العلامة ابن الوزير 

رأى الامام الغزالى 

رأى عض المتكامين . 

رأى من الفلسفة الحديئة 
دفاض عن ظنية الضرورة العملية 


الق الشاى 
التمديق 
اربق القرآن إل معرفة صدق الرسول 
#صديق دة والصحابة رضى ألله ee‏ 
تصديق خرقل ° 
رأى الامام الغزالى فى طريق التمديق . 
رأى أبن خلدون ٠.‏ 5 5 5 . . . 5 
طريق تصديق الرسول بين الطريقة العقاية والعادية 
نظرة القرآن إلى المعجزرة 
الفصل الثالثك 
القسم الاول 
مصدر امعرةة 
نظرية المعرفة فى القرآن الكريم ٠.‏ . 6.0 ء 
أصول الحداية 6 
هق بدأت من عم الكلام والفلسقة الجدحة 
مكانة الرسو ل فى[ ,مال المعرفة الالهية والكلام عن التقليد 
ملق المعرفة الالمية لابعنى الالحام الصو الخاص . 


الصفدة 


fA 


۳64 
۳4۹ 
٦‏ 
ملفل 
1۲ 
نه 


لاع — 
المفحه 
القسم ااثانى 

مورد المعرفة ۳۷۱ 
الاثان بقواه العقلية والوجدانية والارادية جميعا هو مورد العربة ‏ وروم 
الج اأشرعى عام للسئويات العقلية كلاه ى . . وم 
مناقشة للقائلين بالتقاء ت فى ا1ج وين‌العاءة والخاصة ‏ . . . لوم 

المدخل الارادى للمحرفة 
الأرادة والتسلم فاع على Î‏ ع ام الم PA o‏ 
رأى طائفة من القلاسقة والعليام . .ا . ي كب 
طائقة من الأيات المتوسية للارادة ' ىء . 0.0.2 . يم 
ف الالميات افر لض مم 2 اح A A‏ 
فى النبوات ® ona‏ ام لم مد o‏ ام AN‏ 
ق السمعيات YAN ° o oa non n‏ 
ف العمليات . ا 
المد ل العقلى ۳۹۱ 
المراد بالعةل والنظر فى هذا المقام   .  .‏ .اء . . ووس 
التو جه للعقل ايس کا له AY ° © aS a,‏ 
طائفة من الآيات المتوجبة للعقل . 0 ...ب . بم 
فى الالحيات AF o ou u aa aa n‏ 
£ نوات ® عع الع a‏ لم AT o o‏ 
ف السمعيات FA o o oo an"‏ 
ف الدفاع عن المقيدة . . . 


المدخل الوج داق ۳4¥ 


س وا س 


الوجدان طرق ولاس کا 
مؤدات لاعتار الوجدان مدخلا . 
طائفة من ارات المتوجبة للوسدان 


فى الالحيات . 
ف ارات . 
ف اأس.عيات 
ال الى 
الق ) 
الوص رل إلى اليقين 


الاسلام بداية يتلوها الارءان ثم الاحسان 

المغايرة ابن الاسلام والاءان 

الاعان كل ودقص 

.دول إلى الاحسان هو الوصول .لى اليقين 
الخاكئنفة 


مستقبل علم اكلام على ضور ء هذه ألدر اسة . 
فور س الممادر والمراجع . 


( *۳ سه الأسس) 


1۹ 
ليق 


^€ 
٠١+ 


5 
14 


صو وب الاخطاء المطيعية 


السطر 
۱۸ 


هامشه 


- 1 


a) 
الا مان‎ 
راما فيه‎ 
المعارك‎ 

عند 

الم كلمون 
وغيرها 
داملة 
أنى المقذح 
ااا 
للاستدلال 
وأمراعه 
القرآن 


مدى 


ااا 
العيادة 
عاايين 
ومن المعلوم ا 


المفحة السطر الما الصواب 
1 15 المشكلة المشكاة 
۱۷۱ ۱۹ وود وجد 
1۷۲ ۱۸ النوعى اللمى 
1Yo‏ ۸ لسى باحس 
۱۷۷ ۷ ية ألوهيته 
۹۹ ۳ متعاق alsa‏ 
1۲ ۹ وتعلقبما و 
1۲ ۱۰ العقل ال 
١ 1‏ ع جع جح 
Yo‏ ۱۳ المتوحة التو جه 
fo‏ 1 الى الى فى 
فرق ° العاوم العاوم 
۲۲۸ ۹ المأهية e‏ 
۳۹ المامش ١‏ «سقبد لبه الهامش وفىص .غم 
7 ۱۳ يالصغة بالسفه 
٥‏ الحامش ١‏ ستبدل بها مامش فی ص ۲۹۰ 
57 هامشر ف الاقتصاد ف الاعتقاد 
r‏ سكم و 
۱٦ 4‏ مع_فده معرلة 
4 6 دافعة 
ان ۱٦‏ لانقرل لآ" تقول 
f‏ 1۸ السميع پت 
۷۹ 1۴ سل 2 
AY‏ بن 0 


1۹4 


الصفحة الد طر املا الصواب 
١ °۲‏ القوة القو ى 
۷ ۲۰ تلو نه الو ته 
فق 1۸ آفکارم إنكارها 
Yer‏ . مسخو ون مسدور وله 
Ya‏ 1۱۳ في فا 
AY‏ ۷ مراوٌه مرامه 
A4‏ ۷ احق الخلق 
AR‏ م HES‏ جعاناه 
YI £<‏ المقدام المقداد 
۱٤ 41۱‏ الغرية لخر بية 
515 ۷ موعلا مو گلا 
A‏ ۲۳ فبو فبو فى 
4١‏ ۱۷ الأسعرى اللاشہ رى 


ايداع رقم ۳٤٤٤‏ | ۱۹۷۸ 


إذاككان ل كلام الک _ ری ريدت سات 
الممّاءءًا سام والرفاع عا رت مرا مر ر 
نعلا ارہل لا نج عنه من مزج لقره ردو 
سوج اسلف رائارة لاجرل ٠ ٠ ٠‏ 

فان ایا زی ها به الل 9 ا ارما 
ایس انرا رالبناء الم لی لز یرم عليه زعا 
ا معمةغتر المتكارن . 

واضاف ال لف إلى ذلك س ا اجر رة لع 
الكل الرس » وى - ونما ما زليه - تم 
عل اسه" العر رة العرلية "وط 2رر 
س ج ا لر لکل لاعلي رول الول فن ی 
2 ا معالمعساصالة ا متو ار ری » الممائه مع 
دع الا لوا لى الام نالوج نضسه ٠‏ 
لتا یع یکل ما لیل ل تو را کر لکرم 
مره التملرية » درعادلة لرضع عام الط ركه ٠‏ 
إل لالم ابطر ٠‏ 


